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Voor Pak Zar en zijn vrede 
O Gij mensen, Wij hebben U geschapen 
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elkander zoudt leren kennen. 
Koran 49, 13. 
INLEIDING, 
Deze studie is niet alleen naar inhoud resultaat van een 
dialoog met het veld van onderzoek, de Indonesische islam, 
ook de beoaLing van het onderwerp zelf is al een resultaat 
daarvan. Toen ik in maart 197 0 naar Indonesië vertrok voor 
een studiereis, die aanvankelijk gepland was voor een duur 
van zes maanden, was het mijn bedoeling om materiaal te ver-
zamelen voor een studie over Indonesiche korancommentaren. 
Analoog aan de studies van Jomier over Egyptische er. Baljon 
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over Pakistaanse en Indiase korancommentaren wilde ik een 
studie schrijven over de Indonesische equivalenten daarvan. 
Een reis naar Indonesië zou me niet alleen op het spoor moe-
ten zetten van meer commentaren dan de drie die ik toen als 
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belangrijkste beschouwde , maar zou ook beter inzicht moeten 
geven in het milieu waaruit deze en eventueel andere commen-
taren gegroeid zijn en de wijze waarop zij functioneren in 
het geheel van de moslemgemeenschap, met name in het onderwijs. 
De Indonesiërs bleken echter al spoedig geen equivalenten te 
zijn van de Egyptenaren, Pakistani en Indiërs, maar groten-
deels navolgers van de Egyptenaren. Zij zeiden overigens 
ook zelf, dat hun grootste aandacht er. bezorgdheid niet in 
de eerste plaats uiten'ne пачг erootse nieuwe commentaren 
voor wetenschap en onderwijs, maar eerder naar de vormgeving 
van dat onderwijs zelf. Omdat dit onderwijs zoveel nieuwe 
aspecten bleek te bieden, heb ik me in de twaalf maanden, 
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die uiteindelijk toch beschikbaar bleken voor het onderzoek, 
gericht op dat onderwijs zelf, 
Mijn aandacht ging daarbij vooral uit naar de wijze waarop 
het traditionele islamonderricht zich probeert aan te passen 
aan de eisen van de moderne maatschappij, zonder haar eigen 
identiteit en opvoedkundige taak ontrouw te worden. Voor-
naamste referentiekader voor het traditionele systeem, dat 
van de pesantren, was daarbij vooral het werk van Snouck 
Hurgronje,- aangevuld met enkele andere literatuurstudies 
over dit systeem uit de 19de en het begin van de 20ste eeuw. 
Eigen observatie van enkele kleinere pesantrens die nog zowel 
naar vormgeving als naar gebruikte handboeken min of meer 
eenzelfde boeld te zien gaven van dit traditionele systeem, 
als beschreven door vroegere auteurs, verlevendigde nog het 
inzicht hierin. Daarbij moest wel steeds begrepen worden, dat 
de maatcchappelijke positie van die pesantrena die volgens 
het traditionele systeem onderwijzen, wel ingrijpend veran-
derd is. Voornaamste referentiekader voor de wijze waarop 
dit systeem zich aan de moderne eisen probeert aan te passen, 
waren enkele studies van Clifford Geertz . Veel meer echter 
dan de cultureel-anthropoloog Geertz heb ik me gericht op 
een onderzoek naar de historische groei van deze aanpassing 
en vooral op een analyse van de meer 'strikt godsdienstige' 
consequenties van de ontwikkelingen. Bovendien heb ik mijn 
aandacht niet willen beperken tot de Javaanse islam, maar 
bewust uitgestrekt tot de hele Indonesische islam. Met de 
komst van de landelijke organisaties en de uitbouw van het 
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godsdienstministerie hebben vele , eerst plaatselijke, initia-
ieven immers betekenis van nationaal niveau gekregen. Deze 
historische ontwikkeling wordt in het eerste hoofdstuk ge­
schetst . 
De 'strikt godsdienstige' vraagstelling, voor mijn onderzoek 
de belangrijkste, viel uiteen in drie aspecten: de vraag naar 
^e interne structuur van de moslemgemeenschap en met name 
naar de nieuwe positie van de leraar, de vraag naar de ver­
anderde houding tegenover de inhoud van het onderwijs, koran 
en geschiedenis van de islam, tenslotte de vraag naar de ex­
terne relaties van de islam, de verhouding tussen godsdienstig 
en 'profaan' onderwijs en daarmee samenhangend de vraag naar 
de plaatsbepeling van de islam binnen het geheel van de Indo­
nesische maatschappij. Dit wordt besproken in het tweede hoofd­
stuk. 
In het derde hoofstuk tenslotte wordt een bescheiden poging 
gedaan om vanuit dit concrete godsdienstwetenschappelijk 
onderzochte materiaal een bijdrage te leveren tot de speciale 
theologie der niet-chtistelijke godsdiensten. Juist vanwege 
deze start vanuit concreet materiaal wellicht, 'bleek het niet 
mogelijk hier meer te bieden dan enkele aanzetten voor een 
theologische analyse. 
А й ή Λ ή 
Het onderzoek, waarvan deze studie de neerslag vormt, is niet 
verricht vanuit een strak, van te voren opgesteld programma. 
In dialoog met het onderzoeksveld is steeds geprobeerd niet 
alleen çfe antwoorden op een aantal problemen, maar juist ook 
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nieuwe gebieden op te sporen. 
Na een periode van drie weken in Bandung, die uitermate belang-
rijk waren voor nadere bepaling van het onderwerp in gesprek-
ken met docenten van de staatsacademie voor islamwetenschap-
pen en leiders van de Muhammadiyah aldaar, heb ik vier weken 
te Jakarta doorgebracht voor oriëntatie op het godsdienstmi-
nisterie en bij de hoofdkantoren van de grote landelijke 
islamorganisaties. 
Daarna heb ik ruim 6 maanden in verschillende streken pe-
eantrena bezocht, die ter vervanging van of naast de tradi-
tionele vormen van onderricht tevens een klassikaal inge-
richt onderwijs gaven. Op iedere pesantren verbleef ik één 
tot drie dagen, op enkele een week. Naast interviews met de 
kiyai 'e probeerde ik steeds een aantal lessen bij te wonen 
en ook in de pesantren zelf, temidden van de leerlingen, te 
overnachten. Ik diende me steeds aan als christen, maar met 
de notitie, dat ik vanuit mijn standpunt de gebedsteksten 
van het rituele gebed geheel kon onderschrijven en het ook 
op prijs stelde daaraan deel te nemen. De meerderheid van de 
peeantren-leiders nodigde me daarop steeds uit aan de salât 
deel te nemen. 
Tijdens deze periode werden de volgende pesantrens bezocht: 
Gunung Puyuh te Sukabumi, verder in de omgeving van Sukabumi 
de drie pesantrens te Cisaat (Tipar, Babakan en Cikaroya), 
die van Ki Mansoer te Karangtengah en die van K.H. Dadun Abdul 
Qohar te Cibadak. Bij Bogor werd de pesantren Darul Fallah 
te Campea bezocht, bij Cianjur de pesantren Ciharassas. 
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In Banten werd een bezoek gebracht aan die van Pelamonan, 
Cibeber, Citangkil (Al Chairiyah) en Menés (Mathla'ul Anwar). 
Na dit bezoek aan West-Java, waarbij ook nog enkele kleinere 
peeantrene gedurende kortere tijd werden aangedaan, ben ik 
naar Noord-Sumatra gegaan. Na een verblijf van een week bij 
het hoofdkwartier van de Jamiatul Washliyah te Medan werden 
de peeantrene van Tanjung Pura bezocht. Via Zuid-Tapanuli 
en een verblijf aldaar in de pesantrens van Nabundong en 
Purba Baru werd van nabij kennis gemaakt met de peeantren 
van Ciandung (bij Bukittinggi, de bakermat van de PERTI), 
de Sumatera Thawalib van Parabek, een kleine pesantren in 
Koto Tuo (nabij Bukittinggi) en de Diniyah Puteri van Padang 
Panjang. Na een bezoek aan Palembang, van waaruit ik een 
bezoek bracht aan de peaantren te Seri Bandung, ging de reis 
verder naar Midden-Java. In de buurt van Jogjakarta werden 
bezocht: Krapyak, Miftahul Ulum te Jejeran en Watu Congol 
bij Muntilan. Te Semarang de Pondok Putrì Kauman Timur; verder 
in de omgeving van Semarang de drie pesantrens van Mranggeng 
en tenslotte de pesantren van Kaliwungu. In Surakarta verbleef 
ik enige tijd te Jamsaren. In de omgeving van Jombang vond 
ik een gastvrij onthaal bij de peeantrene van Tebuireng en 
Rejoso, van waaruit ook die van Denanyar en Tambakberas wer-
den bezocht. In Bangil maakte ik kennis met de aparte sfeer 
van de Pondok Puteri, geleid door de Persatuan Islam. In de 
omgeving van Madiun werd de hoofdpesantren van de organisa-
tie der Sabili'l Muttaqien bezocht, alsmede twee kleinere, 
nl. te Josenan en te Gading. Tenslotte verbleef ik enige 
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ti-jd op de Pondok Modern te Gontor-Ponorogo. 
Na dit bezoek aan een aantal pesantrens werd de negende maand 
van het verblijf in Indonesië (de vastennaand) grotendeels 
besteed aan een poging de tot dan toe verkregen inzichten te 
ordenen en er voorlopige conclusies uit te trekken. Deze con-
clusies werden (weliswaar nog wat haastig) verwerkt in een 
rapport van 150 pagina's, dat als uitgangspunt diende voor 
de laatste fase van 'bet onderzoek, een langdurig verblijf op 
één pesantren. 
Van begin december 1970 tot begin maart 1971 verbleef ik 
daartoe binnen de 'campus' van de pesantren te Gontur. Deze 
werd on verschillende redenen gekozen voor fifen langduriger 
observatie. De leiding heeft aldaar een zeer uitgesproken 
onderwijsfilosofie, die geheel in de lijn ligt van wat el-
ders ook wordt gedacht, maar die aldaar zeer sterk bewust 
gemaakt wordt. Pontor heeft verder over geheel Indonesië 
een zeer goede naam en wordt op tal van plaatsen aanbevolen 
als de pesantren die het ideaalbeeld van aanpassing is aan 
de moderne tijd mét behoud van eigen identiteit het best 
heeft gerealiseerd. Tenslotte zijn er te Gontor naar verhouding 
zeer veel leerlingen uit stedelijk milieu (van de 1200 leer-
lingen waren 150 uit Jakarta afkomstig), zodat te verwachten 
viel dat ook bij de leerlingen zelf de confrontatie tussen 
dit milieu en dat van de pesantren bewust zou leven. Ik werd 
te Gontor geïntroduceerd als iemand die het Arabisch geleerd 
had op een Nederlandse universiteit, maar dit nu ook actief 
wilde gaan toepassen. De pesantren-discipline van Gontor 
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schrijft voor, dat er slechts twee talen gebruikt mogen wor-
den: Engels en Arabisch. 
Hoezeer een aantal leerlingen, die hun Engels willen oefenen 
met een student uit het Westen het ook betreurden, er kwam 
een verbod om met mij iets anders te spreken dan het Arabisch. 
Tijdens de lessen werd daar consequent aan vastgehouden (ik 
volgde dan ook alleen lessen Arabisch en godsdienst, waarbij 
het Arabisch eveneens voertaal was). Daarbuiten heb ik toch 
vrij vaak gezondigd tegen de regels door vaak Indonesisch te 
gebruiken, dat voor mijzelf en de leerlingen in de omstandig-
heden toch veel gemakkelijker was. 
Ik verbleef daar in een apart huisje, samen met de andere 
buitenlandse studenten; twee moslems uit het zuiden van 
Thayland en (slechts kortere tijd) een Japanse moslem. 
Na terugkeer in Nederland werd de gehele problematiek nogmaals 
opnieuw doorgewerkt aan de hand van een herlezing of eerste 
lezing van de in Indonesië gekochte literatuur en van het 
hier te lande voorhanden zijnde materiaal over dit onderwerp. 
Wat de transcriptie pr, schrij fwi'i^ e van de talrijke 'vreemde' 
woorden in de studie betreft heb ik me zoveel mogelijk aan 
de volgende uitgangspunten gehouden: 
a. Omdat de periode die de studie behelst (ontwikkelingen sinds 
het begin van de 20ste eeuw) minstens 3 spellingen van het 
Indonesisch heeft gekend, heb ik gemeend bij de letterlijke 
citaten, boektitels e.d. die spelling te moeten aanhouden, 
die voorkwam in de teksten die ik zelf heb gebruikt. Als 
ik dus een tekst uit 1930 heb aangetroffen in een (her)-druk 
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uit biivoorbeeld 1960 heb ik aan de spelling van die herdruk 
gehouden. Wat betreft namen van personen, die soms wel dan 
weer niet meegingen met een spellingswi-] ziging, heb ik gemeend 
de naar mijn gevoel meest voorkomende spelling te moeten ge-
bruiken. 
b. De algemeen gebruikelijke termen over zaken en de plaats-
namen heb ik weergegeven in de Ejaan Yang Baru, zoals die 
sinds medio 1972 is voorgeschreven; 
c. In de Indonesische moslemwereld komen zeer vele termen 
voor die aan het Arabisch zijn ontleend. Als deze termen min 
of meer typisch Indonesische zaken betroffen, heb ik ze gela-
ten in de voor Indonesië algemeen gebruikelijke spelling. 
Als deze termen bepaa.de aspecten van de algemen leer of in-
stellingen van de islam betreffen, heb ik ze weergegeven in 
een meer internationaal gebruikelijke transcriptie van het 
Arabisch; 
d. Voor de transcriptie van het Arabisch heb ik me gehouden 
aan die van de Enoyolopedia of Islam (Leiden 1960), behoudens 
de volgende uitzonderingen j in plaats van dj en q in plaats 
van k· 
Korancitaten zijn, tenzij anders aangegeven, weergegeven vol-
gens de vertaling van DR.J.H. Kramers, Amsterdam 1965'. 
Al staat op de titelpagina van deze studie maar één auteur 
vermeld, onderzoek en verwerking daarvan is geen solo-werk 
geweest, integendeel. Voor de aangename plicht staande om 
zovelen te bedanken zou ik dan ook het liefst maar een nieuwe-
re versie van de Litaniae Majores, de "Litanie van alle heiligen" 
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gaan schrijven. Noodgedwongen beperking laten dat niet toe. 
Laten zij, die hun namen hier niet gedrukt zien, zich toch 
verzekerd weten van mijn grote waardering: zonder zoveel be-
hulpzaamheid in bibliotheken bij het opzoeken van literatuur, 
zonder hulp bij typewerk en bij het nakijken, zonder de har-
telijke brieven van diegenen die het contact tijdens een 
jaar buitenland warm hielden, zonder de warme belangstelling 
van zovelen die naar de verhalen wilden luisteren en hun me-
ning geven, die voorlopige concepten wilden bespreken, zonder 
al dezen zou dit alles nooit voltooid zijn. Bijzondere dank 
wil ik hier betuigen aan de Stichting Benevolentia te Amsterdam 
en aan de Nederlandse Provincie van de Congregatie der Paters 
Heilige Harten, die het onderzoek in Indonesië financieel 
mogelijk maakten; ook aan het Ministerie van Onderwijs dat 
door een promotietoelage zorgde, dat minstens het overgrote 
deel in betrekkelijk korte tijd en grote rust geschreven 
kon worden. Grote dank ben ik ook verschuldigd aan die Neder-
landse missionarissen, die een plotseling aankomende student 
zo vaak van een slaapplaats, een maaltijd en aangename ge-
sprekspartners hebben willen voorzien. Vooral de paters 
Kruisheren te Bandung, die mij de eerste drie weken van mijn 
verblijf in Indonesië wilden helpen om de overgang te verge-
makkelijken en daarna o.m. nog een rustige plaats konden 
bieden om een tussenrapport te schrijven,zou ik hierbij wil-
len vermelden. 
Een hadith vermeldt dat op zeker dag een christen een bezoek 
bracht bij de profeet Muhammad. Er was geen zitkussen of tapijt 
XI 
voorhanden en daarom ontrolde de Drofeet aanstonds zijn tul-
band en spreidde die over de vloer uit, de christen uitnodi-
gend daarop plaats te nemen. Dit mooie verhaal heb ik eenmaal 
van een moslem gehoord, de praktiik van gastvriiheid, die 
geen geloofsgrenzen kent, talloze malen. Deze studie wil over 
de geloofsgrens heen een bijdrage zijn tot kennis van het huis 
van de islam. Voor de overweldigende gastvrijheid, bereidwil-
ligheid en sympathie die ik daar van velen heb mogen ontvan-
gen wil ik graag mijn bewondering en dankbaarheid uitspreken, 
Moge deze studie een kleine bijdrage zijn tot beter onderling 
begrip en zo een voor beiden vruchtbare verstandhouding helpen 
bevorderen, 
Breugel, 30 april 1974. 
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HOOFDSTUK I 
VAN PESANTREN NAAR MADRASAH EN SEKOLAH 
1. Het ontstaan van een dubbel onderwíjseysteem. 
Bij besluit van 8 maart 1819 gaf de Gouverneur Generaal Van 
der Capellen opdracht een enquête te houden naar de stand 
van het onderwijs onder de Javanen, "bijzonder ook met het 
oogmerk om door eene meerdere uitbreiding van het lezen en' 
schrijven onder de Javanen de betere werking van de bestaan-
de wetten en reglementen voor te bereiden". In het bijzonder 
zou onderzocht moeten worden "of het daarbij nuttig zoude 
zijn, de thans bestaande leermeesters door geschikte maatre-
gelen aan te moedigen, dan wel of de noodzakelijkheid zoude 
meebrengen om daartoe geheel andere voorwerpen te gebruiken". 
Alle residenten van Java werden tot dit doel aangeschreven, 
slechts een twaalftal blijkt op deze aanschrijving ook ge-
antwoord te hebben. Naast incidentele vermeldingen van schrij-
vers, die onderricht gaven in Arabisch, Javaans of Latijns 
schrift, maken de rapporten voornamelijk melding van op het 
Arabisch en de islam georiënteerd godsdienstonderricht als 
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belangrijkste bestaande vorm van scholing onder de Javanen. 
Als Brugmans ruim een eeuw later deze enquête bespreekt, ver-
onderstelt hij dat Van der Capellen een volksonderwijs wilde 
inrichten "op zuiver inheemsche basis, georganiseerd in 
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verband met de desahuishouding en zich aansluitend aan het 
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reeds bestaande Mohammedaansche godsdienstonderwijs". 
Hooggestemd verbindt hij hieraan zijn visie op de gehele ko-
loniale onderwijspolitiek: "Hoe zwak ook soms en hoe dikwijls 
onderbroken, de politiek van het Nederlandsch gouvernement 
is steeds dezelfde gebleven: rechtdoen aan de inheemsche 
elementen in de samenleving, afkeerigheid van onderwerping 
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der autochthone cultuur aan do vreemde westersche beschaving". 
Deze visie op de onderwijsgeschiedenis, ingegeven door een 
afkeer van de associatiepolitiek en voorkeur voor handhaving 
van het 'typisch oostersche element', houdt in ieder geval 
geen stand voorzover het zou gaan om aansluiting aan het reeds 
bestaande 'Mohammedaansch godsdienstonderwijs'. Zeker, in de 
tweede helft van de vorige en de eerste helft van deze eeuw 
zijn verschillende voorstellen gedaan om van de bestaande 
inrichtingen voor islamonderricht gebruik te maken bij de 
uitbouw van een algemeen vormend onderwijssysteem. Bij de 
reorganisaties en uitbreidingen van het koloniaal onderwijs-
systeem werden echter steeds andere wegen gevolgd dan die van 
aanpassing aan het islamonderricht. 
De eerste man binnen het koloniaal bestuursapparaat die zich 
geheel kon wijden aan het onderricht voor de niet-Europeanen, 
de eerste inspecteur van het inlands onderwijs J.A. van der 
Chijs, wees al in 1865, het eerste jaar van zijn werkzaam-
heden, de aanpassing aan bestaand islamonderricht af op onder-
wijstechnische gronden: "Hoe gaarne ik ook de inlandsche school 
geënt wensch te zien op de inlandsche gewoonten, deze gewoonte 
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(van onderricht) is te slecht, dan dat wij haar in de in-
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landsche school zouden dulden". Hij doelt hiermee dan in 
het bijzonder op de wijze waarop (Arabische) teksten machi-
naal zonder enig begrip gelezen en van buiten geleerd werden. 
Ook anderen hebben met zijn oordeel ingestemd, dat de didak-
tische traditie van het traditionele onderwijs zo slecht was, 
dat het niet als uitgangspunt zou kunnen dienen voor een 
verdere uitbouw van algemeen vormend onderwijs. 
In diezelfde tijd bestonden er in de Minahassa en de Molukken 
een groot aantal scholen en schooltjes, opgericht en onder-
houden door de zending, maar door het gouvernement gedeelte-
lijk gesubsidieerd. Evenals de inrichtingen voor islamonder-
wijs in de geïslamiseerde streken van Indonèsie, waren deze 
christelijke scholen grotendeels rond het godsdienstig onder-
richt opgebouwd. Zoals voor diverse vormen van islamonderricht 
de in het Arabisch gestelde koran het voornaamste boek was, 
zo was op deze o^nolen de Maleise vertaling van de bijbel 
het belangrijkste boek: maar het Maleis was voor de leerlingen 
ook min of meer een vreemde taal! Lezen en schrijven betrof 
hier bijna alleen bijbel en bijbelse verhalen (met de vanwege 
vele arabismen voor de meesten geheel onbegrijpelijke Maleise 
bijbelvertaling van Leijdekker), terwijl de aardrijkskunde 
bijvoorbeeld vrij algemeen beperkt bleef tot Palestina en de 
reizen van de apostel Paulus. Ook geschiedenis was daar na-
genoeg identiek met bijbelse geschiedenis. De plaatselijke 
onderwijzers, opgeleid in een school van de zending, hadden 
een opleiding ontvangen die als doel had van hen geschikte 
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voorgangers van een plaatselijke gemeente te maken. Hun werk 
in de school stond ook helemaal in functie van de opbouw van 
die gemeente. Van der Chijs constateerde dan ook, na een reis 
in die streek, in 1867: "Het maatschappelijk karakter dier 
lieden is nog heden ten dage zoo amphibisch, dat men niet 
zoude kunnen zeggen, wat zij meer zijn, schoolmeesters of 
voorgangers in de godsdienst. Gewoonlijk noemt men hen school-
meesters, maar zij zouden met evenveel regt kunnen heeten 
catechiseermeesters of ziekentroosters". 
De onderwijsinspectie heeft zich actief met dit onderricht 
bezig gehouden. Reeds van der Chijs deed een aantal voorstel-
len om deze scholen wat betreft de 'profane' vakken te verbe-
teren en om het godsdienstig stempel af te zwakken. In de 
loop der jaren zijn deze scholen dan ook geheel ingebouwd 
in het algemeen onderwijssysteem van het gouvernement. Zuiver 
onderwijstechnisch gezien was deze inbouw gemakkelijker dan 
die bij het islamonderricht geweest zou zijn: men gebruikte 
reeds Latijnse lettertekens, Maleis was voor de leerlingen 
toch een gemakkelijker 'vreemde taal' dan het Arabisch, boven-
dien voor schrijvers en andere gouvernementsambtenaren een 
belangrijke taal. Daarnaast werd op deze scholen reeds enig 
elementair onderricht in rekenen gegeven. Reeds langer bestaan-
de regeringsbemoeienissen met deze scholen (vanwege organische 
banden tussen gouvernement en zending) en gemakkelijker rela-
ties van de zending met het gouvernement hebben er ook wel 
toe bijgedragen dat de christelijke scholen, anders dan de 
islamscholen, in het algemeen onderwijssysteem zijn ingevoerd. 
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Uitgangspunt voor de opbouw van onderwijs in de tweede helft 
van de vorige eeuw was nog niet het "algemeen volksonderricht, 
maar de administratieve behoefte van het gouvernement". 
En het is gemakkelijk in te zien, dat de methode van de zending 
hierdoor nauwer aansloot bij de wensen van de regering dan die 
van de islamscholen. 
Toen rond de eeuwwisseling het verlangen naar een algemeen 
onderwijs steeds meer veld begon te winnen, hebben sommigen 
nogmaals gedacht aan de mogelijkheid tot inschakeling van 
het islamonderwijs , vooral omdat dit onderwijs toch al door 
de bevolking zelf betaald werd en zodoende algemeen onderwijs 
op een goedkopere manier gerealiseerd zou kunnen worden. Het 
zijn toen wel voornamelijk politieke motieven geweest welke 
deze aansluiting onmogelijk hebben gemaakt. Afkeer van inmenging 
in islamaangelegenheden is immers een constante geweest in het 
koloniaal beleid. In 18Θ8 wees de minister van koloniën sub-
sidie aan islamscholen al af, vrezend, "dat de inmenging van 
het Gouvernement en de geldelijke opoffering aan die scholen 
besteed tenslotte zouden strekken om een godsdienstonderwijs 
te bevorderen, dat voor ons gezag en onzen invloed zeker weinig 
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voordelig zoude zijn". Op grond van dergelijke overwegingen 
werd bij de invoering van de zg. desaschool, de eenvoudige 
plattelandsschool, die de grote doorbraak zou gaan betekenen 
op de weg naar algemeen onderwijs, de idee van aansluiting 
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aan islamonderricht afgewezen. 
De islamscholen zouden een weg gaan volgen los van het gou-
vernement, vasthoudend aan eigen tradities, maar tevens 
5 
openstaand voor veranderingen daarin. Zo hebben zij sinds 
begin van deze eeuw gaandeweg een eigen schoolmodel ontwikkeld, 
dat zich steeds duidelijk onderscheiden heeft van het school-
model naar Nederlands voorbeeld en later van het model dat 
gehanteerd werd door het Indonesisch ministerie van onderwijs. 
Het algemeen aanvaarde onderwijsmodel in Indonesië is niet 
ontstaan door aanpassing aan het traditionele islamonderricht, 
integendeel, wij zullen zien, dat dit islamonderricht zélf 
meer en meer pogingen gaat doen zich aan te passen en zich 
in het algemene schoolsysteem in te bouwen. 
2. De situatie aan het begin van de 20e eeuw. 
Alvorens de ontwikkelingen van het islamonderricht in de 
20e eeuw te bezien, willen wij eerst het uitgangspunt, de 
situatie aan het eind van de vorige eeuw, nader beschrijven. 
Vanwege de aard van het materiaal dat hiertoe voorhanden is, 
is dit niet eenvoudig. Een systematisch, geheel Indonesië 
omvattend onderzoek is hiervoor niet aanwezig. De meest uit-
voerige gegevens stammen van C. Snouck Hurgronje over West-
12 13_ 
en Midden-Java en over Atjeh. enkele anderen hebben uit-
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voeriger gegevens over de Minangkabau. Daarnaast zijn er 
nog incidentele gegevens uit andere streken van Indonesië, 
naast enkele studies, die het 19de eeuwse islamonderricht 
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als een geheel beschouwen. Al deze beschrijvingen geven, 
naast plaatselijke of regionale verschillen, globaal eenzelf-
de beeld. 
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Vrijwel alle beschrijvingen stellen zich steeds weer voor, 
dat de lezer nog nooit een dergelijk instituut heeft bezocht 
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of er door geschriften nader kennis mee heeft gemaakt en 
geven veelal een beeld van een in hun ogen ietwat curieus 
geheel, waarbij zij de verschillen met 'westerse' scholen 
vooral benadrukken. Dit geldt ook voor de uitvoeriger beschrij-
17 
vingen die de Indonesiërs zelf geven. Slechts een enkeling 
biedt naast gegevens over de onderwijsmethode wat meer in-
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zicht in de eigenlijke inhoud van het onderricht. 
Omdat deze vorm van onderricht voor de schoolinspectie van 
weinig belang was, zijn de statistieken en beschrijvingen 
in de jaarlijkse verslagen steeds onvolledig, tot zij na 
19 
19 2 7 helemaal uit de officiële verslagen worden weggelaten. 
Voor ons doel zijn voornoemde beschrijvingen ondanks al deze 
lacunes toch wel bruikbaar, omdat zij het contrast laten zien 
tussen beide schoolvormen, waar wij juist de ontwikkeling van 
het Elamonderricht in contact met de school 'naar westers 
model' willen laten zien. 
De pengajian Qur'an: het eenvoudigete ondevrioht. 
Het meest eenvoudige onderricht was, als de islam zelf, geheel 
geconcentreerd op de koran en wordt dan ook wel pengajian 
Qur'an (Koranlezing) genoemd. De hoofdzaak bestond (en bestaat 
nog steeds) uit het leren reciteren van (enkele gedeeltes van) 
de koran. Men nam hiervoor om te beginnen het eerste hoofd-
stuk en daarna de laatste, korte hoofdstukken fjua *атта: efîr-a 
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78 tot en met 114), die belangrijk zijn voor het verrichten 
van het ritueel gebed. Al werd in het algemeen het Arabisch 
alfabet wel aangeleerd, de teksten moesten van buiten worden 
geleerd. Naast dit koranreciet werden tijdens dit onderricht 
tevens de voorschriften met betrekking tot het rituele gebed, 
de wassingen en enkele gebedsformules onderwezen. Al naarge-
lang van de bekwaamheid van de leraar onderwees hij tevens 
elementen van de Arabische klankleer ( ta jwïS > vereist voor 
een foutloze Arabische uitspraak van de heilige teksten. 
In sommige gevallen werd dit onderricht geheel individueel 
gegeven in het ouderlijk huis van de leerling: indien de vader 
een belangrijke positie bekleedde en hiervoor een leraar aan-
trok. De meest voorkomende figuur was echter, dat een jongen 
op de leeftijd van zes tot tien jaar enkele uren per dag in 
de leer ging bij de plaatselijke leraar. Van de wijze waarop 
dit onderwijs gegeven werd, geeft het volgende citaat een 
duidelijk beeld: 
"Het Koer'an onderwijs wordt uit den aard der zaak aan eiken 
leerling afzonderlijk gegeven. Wel verzamelen zich de scholie-
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ren hetzij in een langgar of een ander vertrek of in het 
voorhuis van den goeroe (leraar), maar een voor een zetten 
zij zich tegenover den leeraar, om gedurende l/U of 1/2 uur 
onder zijne leiding hunne taak op te zingen en terwijl een 
jongen onder handen van den goeroe is, zitten de anderen, elk 
voor zich, maar allen met luide stem, hetzij de taak van giste-
ren te repeteren of het zooeven door den goeroe verbeterde 
verder te oefenen. Men hoort dus in zulk eene langgar een recht 
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verward mengelmoes van geluiden, maar daar de knapen van jongs 
af gewend zijn, alleen naar zichzelve te luisteren, hindert 
IL· 
die verwarring hen bij hunne oefeningen niet". 
Tengevolge van de individuele wijze van onderricht was er een 
groot verschil in tempo, waarin de diverse leerlingen vorderden 
ü in dit onderricht. 
Het algemene ideaal van dit onderricht was wel minstens áén-
maal de koran geheel gelezen te hebben, lezen dan begrepen in 
de zin van reciterend opzeggen, want begrip van tekst en Ara-
bisch werd in dit stadium nog niet gegeven. Bij de afsluiting 
van deze lezing werd vaak een feest (tamatan) gegeven. Deze 
gebeurtenis en - voor jongens - de besnijdenis vormden de af-
sluiting van de eerste inlijving in de islam: hierna werd men 
geacht de verplichtingen van het rituele gebed en van de vasten 
te gaan onderhouden. 
Al was het onderricht voornamelijk in handen van mannelijke 
leraren, ook vrouwen gaven les in de pengajian Qur'an en wel 
voornamelijk aan meisjes, in enkele gevallen ook wel aan jongens 
die de puberteitsleeftijd nog niet hadden bereikt. 
De pengajian kitab: het verdere onderricht. 
Meestal duidelijk onderscheiden van voorafgaand onderricht 
is de pengajian kitab, de studie der 'godsdienstige' boeken. 
Dit verschilde van het voorgaande in drie opzichten: 
1. De leerling verbleef meestal intern in het complex van een 
inrichting voor dit onderwijs, vrij algemeen peeantren genoemd. 
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2. De studie strekte zich hier over een groter aantal onder-
werpen uit en, afgezien van de eerste stappen in het taalonder-
richt^. werd het onderricht niet meer individueel ('hoofdelijk'), 
maar min of meer groepsgewijs gegeven. De leerling van een 
peeantren werd santri genoemd. 
De eerste stap bij de pengajian kitab was de studie van de 
Arabische spraakkunst. Deze werd geleerd aan de hand van korte, 
veelal in dichtvorm opgestelde uiteenzettingen. De leerling 
moest eerst de Arabische tekst van buiten leren en foutloos 
kunnen uitspreken, waarna de tekst woord voor woord aan hem 
werd verklaard. Op de iets grotere peeantren werd dit onder-
richt gegeven door hulpleraren, dat wil zeggen: de al iets 
verder gevorderde studenten, die zelf bij de hoofdleraar les 
kregen in de andere vakken. 
Voor dit taalonderricht was de methode nog dezelfde als voor 
het koranonderricht: er werd individueel les gegeven. 
Ook al werden bij dit taalonderricht geen strikt godsdienstige 
kwesties behandeld, de sfeer van de peeantren waarin men leef-
de, was geheel doordrongen van de studie van het Arabisch en 
de koran, en dit maakte dat deze studie toch ook geheel als 
een godsdienstige studie werd opgevat. De moeilijkheid van de 
Arabische taal, de gebrekkige leermiddelen en de geringe 
discipline, gecombineerd met het feit, dat de meeste eantri'e 
voor het eerst uit het ouderlijk huis weg waren, dit alles 
maakte dat de resultaten nogal vaak veel te wensen overlieten 
en dat velen het ook nooit verder brachten dan dit allereerste 
begin. 
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Ahmad Djajadiningrat, een van de weinige Indonesiërs die 
eigen pesczKtrenervaringen wat uitvoeriger beschreven heeft, 
begon zijn studie aldaar met de lezing van een boekje waarin 
geloofs- en plichtenleer zeer kort waren samengevat, iets wat 
bij velen nog tot de pengajian Qur'an hoorde. 
"Ik maakte goede vorderingen met de studie, zoodat 
ik reeds na eenige maanden een tweede boekje kreeg: 
Tasrifan (beginselen van de Arabische grammatica), 
Dit was niet zo eenvoudig als het eerste boekje, De 
ongelukkige wijze waarop de Arabische spraakkunst is 
ingericht, maakte de zaak nog moeilijker. Men zegt 
dan ook wel eens, dat het bestudeeren van de nahoe 
(Arabische grammatica) de menschen krankzinnig kan 
maken. Zij vormt althans voor de Javaanse santri's 
het grootste struikelblok. Hij, die de grammatica 
onder de knie heeft, mag zich 'Kijai' noemen...".24 
Al naargelang van de eisen die een bepaalde peeantrenleider 
stelde en het studietempo van de leerling kon de duur van 
dit taalonderwijs variëren van een half jaar tot meer dan zes 
jaar. 
Als men eenmaal door de diverse takken van de grammatica 
heengekomen was, ging men over tot de eigenlijke godsdiensti-
ge vakken. Het eerste en belangrijkste hiervan was meestal 
de plichtenleer (fiqh),daarna de geloofsleer (tawfytd of 
U8ÛI al dtn) en de koranexegese. Na deze hoofdvakken, soms 
ook wel in samenhang daarmee, konden nog een groot aantal 
vakken als o.m. de mystiek (taeawwuf), de wetenschappen der 
hadbt]^, die van de berekening van gebeds- en vastentijden 
(falaq) onderwezen worden, een en ander afhankelijk van de 
bekwaamheid en interesse van de кгуаг van de peeantren. 
Anders dan bij de voorgaande leerstof, die hoofdelijk werd 
onderwezen, werd hier door de leraar in een kring lesgegeven 
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aan een aantal leerlingen tegelijk (berhalaqah). De leraar 
las de tekst van het te bestuderen boek regel voor regel 
voor, gaf er een vertaling van en voorzag daarna, indien no-
dig, de stof van commentaar. Een leraar kon op deze wijze wel 
enkele jaren met een uitvoerig werk bezig zijn, alvorens het 
geheel gelezen en uitgelegd te hebben, ook al omdat hij ver-
schillende boeken tegelijk las (over diverse vakken) en het 
jaarritme met name rond de herdenking van de geboorte van de 
profeet (muludan) en de vastenmaand veelal een onderbreking 
van een of meer maanden met zich meebracht. Nieuwe studenten 
waren niet aan een bepaalde indeling van een lesjaar gebonden: 
zij vielen maar ergens in, aanvankelijk door diegenen die het 
betreffende boek al langer aan het lezen waren, geholpen, 
totdat zij zelf op het peil waren gekomen dat zij de uiteen-
zettingen min of meer zelfstandig konden volgen. Was een boek 
niet zo omvangrijk, dan volgde men soms meermalen de lezing 
ervan bij een bepaalde leraar, totdat men het geheel begreep. 
Voor de verspreiding van de gedrukte literatuur, dus in het 
algemeen voor 1900, schreef de leerling zelf de (Arabische) 
tekst over, daarbij steeds ruimte latend om vertaling en 
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commentaar interlineair of marginaal bij te schrijven. 
Zoals gezegd trok de toekomstige eantri voor de pengajian 
kitab meestal weg uit het ouderlijk huis en vestigde hij zich 
ü in een peeantren. Gelegen aan de rand van een stadje of 
dorp, of zelfs op grotere afstand ervan verwijderd, vormde 
de peeantren steeds een ietwat afgezonderd en apart complex. 
Rondom een erf waren gegroepeerd: het huis van de кгуаг (de 
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leraar), een eenvoudig gebedshuis, tevens dienend als onder­
wijsruimte imaejid geheten als het ook gebruikt werd voor de 
vrijdagsdienst,langgav of surau in de andere gevallen), een 
of meer huisjes voor de santri's door henzelf van wat hout en 
bamboe gemaakt, een plaats om te koken, een badgelegenheid en, 
vaak apart daarvan, een plaats waar de rituele wassingen ver­
richt konden worden. 
Bij grotere peeantrene , waar enkele honderden, of zelfs dui­
zenden eantri'e onderwijs volgden, vormde het gebouwencomplex 
een dorp op zich. Afgezien van het aantal malen dat de βan tri ' 
het complex verlieten om inkopen te doen, voor hun levensonder 
houd te bedelen of te werken op de rijstvelden in de omgeving, 
bleven zij vrijwel de gehele dag binnen het complex, 
Vooreen werkelijk doordrongen worden van de islam werd de 
peeantren niet in de eerste plaats geëerd als het leerhuie 
maar werd de nadruk gelegd op het leefhuie; een sfeer, helemaa 
doordrongen van de godsdienstige waarden. Nergens werd het ri-
tuele gebed zo algemeen en stipt onderhouden als daar. Over-
dag hoorde men steeds weer ergens iemand bezig met de studie 
van de boeken of met de beoefening van het koranreciet, om de 
schone voordracht ervan te verbeteren, of om de verdiensten 
eraan verbonden te verwerven. En ook 's nachts was steeds 
wel iemand bezig met dit reciet of met het verrichten van 
extra gebeden. 
De hiervoor vernoemde Ahmad Djajadiningrat kwam niet verder 
dan het begin van de Arabische taaistudie en hij deelde dit 
lot met velen. Het curriculum van de studie was eigenlijk 
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niet op de gemiddelde leerling afgestemd, die hoogstens enkele 
jaren aan de studie kon besteden, te beginnen ergens tussen 
de leeftijd van twaalf tot vijftien jaar. Om financiële en 
andere redenen was voor de meesten slechts een verblijf van 
een paar jaar in een pesantren mogelijk. De wat intelligentie 
en ijver betreft gemiddelde leerling kwam in deze tijd niet 
verder dan de kennis van de elementaire beginselen van de 
Arabische grammatica, die immers op zo'n moeilijke wijze 
werden voorgeschoteld, dat hij hierdoor nog niet in staat 
was om zelfstandig een Arabisch boek te lezen. Het systeeir 
was dus, wat intellectuele doelstelling betreft, alleen ge-
richt op de zeer intelligente en ijverige leerling, die ook 
een groot aantal jaren aan deze studie kon en wilae besteden. 
Mahmud Junus, een van de Indonesische critici van het pesantren 
systeem, die het allemaal zelf nog heeft meegemaakt, merkt 
wat overdreven op, dat dit systeem slechts in één van de hon-
derd gevallen iemand kon opleveren die werkelijk verstand van 
zaken had. De 99 anderen zouden er alleen leren hoe men geza-
menlijk (goedkoper) olie kon inslaan. Deze kritiek lijkt 
echter te eenzijdig. Voor de godsdienstige vorming wierp de 
pesantren inderdaad zeker niet de meeste vruchten af door de 
resultaten van de formele studie. De krachtige invloed die 
van het leven in dit aparte oord, de discipline van het gebed 
en de onderhouding van andere plichten van de islam uitging, 
was hiervoor belangrijker! 
Het doel van zeer vele aantri'e en van hun ouders was zeker 
ook niet om werkelijk islamgeleerde {ulama) te worden, maar 
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om te leren hoe als goed moslim te leven. Slechts zij die 
werkelijk ulama wilden worden, moesten het grootste gedeelte 
van het curriculum toch wel doorlopen hebben. 
Een eantri verhuisde nogal eens van de ene peeantren naar de 
andere. Dit gebeurde niet alleen uit reislust, maar ook om­
dat sommige kleinere peeantrene alleen onderricht gaven voor 
beginnelingen, terwijl aan het hoofd van een grotere vaak 
een beroemde кгуаг stond, bij wie men de moeilijke boeken 
kon lezen. Voor werkelijk diepgaande studies in de godsdienst 
bleef de gehele 19de eeuw Mekka toch het centrum en werd dat, 
naarmate de verbindingen per stoomboten tegen het einde van 
de eeuw sneller en frequenter werden, steeds meer. Naast 
eenvoudige scholen, geleid door Indonesiërs, die zich min of 
meer blijvend in de heilige stad gevestigd hadden, kon men 
daar bij leermeesters van wereldnaam zich verdiepen in kennis 
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van de godsdienst. 
Diegenen die naar een peeantren gingen, waren meestal voor de 
eerste keer langdurig buiten hun eigen familie en dorpsgemeen-
schap. Zelfstandig moesten zij zien rond te komen met de 
rijst en het (soms weinige) geld dat zij van hun ouders kre-
gen,op de markt en in de omgeving bedelden of op de rijstvel-
den met eigen arbeid verdienden. Kleren wassen en verstellen, 
eten koken, dat deed de eantri zelf, alleen of samen met en-
kele vrienden. Ook bouw en herstel van het eenvoudige huisje 
(.pondok) waarin hij de nacht doorbracht en bij regen ook wel 
studeerde, behoorde tot zijn taak, Door het verblijf in de 
peeantren leerde hij kinderen uit allerlei streken kennen, 
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ü 
want sanivi's waren in het algemeen zeer reislustig. Dit 
alles zijn zeer belangrijke elementen in de persoonlijkheids-
ontwikkeling en volwassenwording, door sommigen zeer positief 12. gewaardeerd , terwijl anderen vooral negatieve zijden van 
deze vroege onafhankelijkheid benadrukken, met name onhygiê'-
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nische en onzedelijke toestanden. 
De gewijde wetenschap werd nergens voor geld aangeboden, de 
leerlingen gaven dan ook geen schoolgeld of iets dergelijks 
voor het geboden onderricht. Zij betaalden zelfs niets voor 
de eenvoudige gebouwen die binnen de peeantren voor hen op-
getrokken waren. Enkele -peeantrens hadden geregelde opbreng-
11 
sten vanuit door vorsten ingestelde privileges of uit vrome 
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stichtingen (.waqf) . Bij aankomst en vertrek van de peeantren 
en ook wel bij oogsten, einde van de vastentijd en dergelijke 
gelegenheden gaven de leerlingen of hun ouders wel geschenken 
aan de kiyai, terwijl ook de zakât nogal eens ten bate van 
de kiyai en zijn peeantren werd betaald. Zeer vaak moesten 
de eenvoudige peeantrenleiders echter door landbouw of handel 
in hun eigen onderhoud voorzien. De extra inkomsten die zij 
door hun onderricht verwierven, waren dikwijls niet voldoende 
om de extra verplichtingen, daarmee samenhangend, te bekos-
tigen. 
De verhouding van leerling tot leraar, van eantri tot kiyai, 
was er een van absolute gehoorzaamheid en ook aan de hulp-
leraar moest steeds onvoorwaardelijk gehoorzaamd worden. 
Verder stoorden de onderlinge verhoudingen in de peeantren 
zich niet aan hoge of lage afkomst der leerlingen. De deftige 
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regentenzoon Ahmad Djajadiningrat prijst de gelijkheid en de 
broederschap onder de leerlingen, al was het leven als eantri 
aanvankelijk voor hem wel erg sober en hard. 
Het dagelijks functioneren van het peeantrenleven werd vrij-
wel geheel door de leerlingen zelf geregeld. De kiyai stond 
hierbuiten: hij onderwees en las zijn boeken, ging alleen 
op vrijdagmiddag zelf in het gebed voor, troostte en genas 
soms zieken die bij hem kwamen, gaf de bezoekers goede raad, 
maar liet de dagelijkse beslommeringen van het peeantrenleven 
vrijwel geheel over aan de leerlingen en beperkte zich tot 
een meestal zwijgend toezien hierop. In overleg met de kiyai 
kozen de leerlingen uit hun midden een verantwoordelijke 
(.lurah pondok). Samen met de kiyai werden voor allerlei prak-
tische zaken regels opgesteld. De uitvoering hiervan werd aan 
de verantwoordelijkheid van de lurah pondok overgelaten. 
Enkele opmerkingen over de oorsprong van het peeantreneyeteem. 
Vooral op basis van de terminologie wordt wel aangenomen dat 
het peeantrenonderricht naar vorm en methode uit India zou 
ü 
komen. In de tijd voor de islamisering van Indonesië zou 
dit systeem met name op het eiland Java algemeen in praktijk 
zijn gebracht voor de overdracht van de kennis van het hiiidoe-
isme. Bij de islamisering zou dit systeem zo zijn overgenomen. 
De term peeantren zelf, alsook het woord voor het leren 
(.ngajij mengaji) zouden een niet-Arabische, Indiase oorsprong 
verraden. Ook termen als pondokibeX huisje van de eantri, 
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ook wel gebruikt om het hele peeantrerc-complex aan te duiden), 
langgar (een gebedshuis op Java dat niet als vrijdagmoskee 
functioneert), eurau (hetzelfde voor de Minangkabau) en 
vangkang (de term voor peeantren in Atjeh) zouden geen van 
alle op Arabische oorsprong duiden, maar van Indiase oorsprong 
zijn. 
Naast de etymologische argumenten wordt er ook wel gewezen 
op gelijke vormen tussen hindoe-onderricht in India en het 
peeantrenonderricht. Soegarda Poerbakawatja wijst zo op de 
schenking door de staat van stukken grond ten bate van een 
godsdienstige school. Verder acht hij de volgende elementen 
wel in het hindoeïstische onderricht en in het Indonesische 
pesantrensysteem, maar niet in het 'autentieke' islamonderricht 
te Mekka aanwezig: het totaal godsdienstige karakter van het 
onderricht, de grote eer die de leraar bewezen wordt, het 
ontbreken van salaris voor de leraar en het rondgaand bedelen 
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van de leerlingen om zo in hun levensonderhoud te voorzien. 
Ook het stichten van de peeantren buiten de drukte van de stad 
wordt wel aangevoerd als argument voor een hindoeïstische 
oorsprong. 
Het zou buiten het kader van onze studie gaan, om de kwestie 
van de oorsprong van de pesantren uitputtend te behandelen. 
Daarvoor zou men immers vooral materiaal uit de 17de en 18de 
eeuw, of zo mogelijk nog ouder materiaal moeten raadplegen. 
Omdat de kwestie van belang is voor het oordeel van moderne 
Indonesiërs over dit systeem, willen wij hier toch wel enkele 
aspecten van de discussie weergeven ι De beide argumenten, op 
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grond waarvan een hindoeïstische oorsprong wordt aangenomen, 
zijn vrij zwak. Allereerst kan men allerlei vormen, die hier-
boven als hindoeïstisch en zeker niet als tot de islam beho-
rend werden gekenschetst, toch ook wel op islaminvloeden te-
rugvoeren. Zo is bijvoorbeeld het vele reizen van de aantri'e 
gemakkelijk te herleiden tot gewoontes van ббг de islam op 
Java kwam, maar men kan dit eveneens tot de islamtradities 
terugvoeren. Mahmud Junus vond de historische wortels voor 
het individuele, 'hoofdelijk' onderricht, zoals dat geprak­
tiseerd werd bij de pengajian Qur'an en de inleiding in de 
Arabische grammatica's "in de tijd dat Baghdad de hoofdstad 
van het Islamrijk was". Zo kan men verder voor bovenge­
noemde landschenkingen nog wijzen op het uaqZ-systeem binnen 
de islam en is voor vrijwel alle andere bovengenoemde elemen­
ten wel ergens in de islam een equivalent te vinden, 
Wat de terminologie bereft zijn zeker een aantal van de 
bovengenoemde termen niet ontleend aan het ArabischCal zou 
men voor pondok kunnen denken aan het Arabische funduq , dat 
herberg, overnachtingsplaats voor vreemdelingen en reizigers 
betekent), maar het zou toch wel te simpel zijn om alles wat 
in Indonesië niet met een Arabische term wordt aangeduid, 
als niet uit de islam afkomstig af te schilderen. 
Het historisch probleem over de oorsprong van de pesantren 
lijkt niet goed oplosbaar als niet een aantal andere proble-
men zijn opgelost over de komst van de islam in de Indo-
nesische archipel en over de wijze waarop de islam, soms 
stormenderhand, maar vaak ook zeer geleidelijk, andere gods-
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diensten heeft overschaduwd. Wij signaleren dit probleem hier 
echter vooral omdat het debat over de oorsprong in het moder-
ne Indonesië betekenis heeft gekregen bij de discussie over 
een mogelijk toekomstige betekenis van dit onderwijsmodel. 
Juist personen als Soegarda Poerbakawatja en Amir Hamzah 
Wirjosukarto, die hopen, dat aan dit onderwijsmodel een 
blijvende plaats ingeruimd zal worden, naast het van het westen 
komende model, onderstrepen de zeer oude, op tijden van voor 
de islam teruggaande geschiedenis van het peeantren-wezen. 
Wat hier verder ook van zij, de frequente relaties van de 
Indonesische islam met centra van de islamwereld en speciaal 
met Mekka, sinds het begin van de stoomvaart en de opening 
van het Suezkanaal sterk geïntensiveerd, wijzen wat de prak-
tijk van het onderwijs in de 19de eeuw betreft toch wel op 
een zeer sterke conformering aan het daar gegeven onderricht: 
daar kwamen alle boeken en boekjes vandaan, daar ontvingen 
alle werkelijk grote leraren hun vorming. 
Het koloniaal ondevwijeeyeteem. 
De voornaamste tegenpool en het referentiekader voor het 
islamonderricht is het onderricht dat onder auspicien van 
het koloniale gouvernement gegeven werd, In de tweede helft 
van de 19de eeuw, bij het begin van de liberale onderwijs-
politiek, kreeg dit onderwijs ook betekenis voor enkele 
(voornamelijk welgestelde) Indonesiers. Vooral na 1870 ging 
de uitbreiding van dit soort onderwijs voor de Indonesische 
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bevolking zelf, dus ook voor de moslems snel aan betekenis 
winnen. Een werkelijke uitbreiding van dit onderricht naar 
het platteland en naar alle lagen van de bevolking werd ech-
ter pas in het begin van de 20ste eeuw mogelijk gemaakt door 
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de zogeheten 'ethische politiek'. 
Dit onderwijs verschilde aanzienlijk van het traditionele 
Indonesische islamonderricht niet alleen qua methode, maar 
vooral door inhoud en doelstelling. Ietwat simplistisch samen-
vattend zou men kunnen zeggen, dat het onderwijs, gesteund 
door het koloniale bewind, zich voornamelijk richtte op 
'profane' kennis en vaardigheden, op algemeen vormend onder-
richt, terwijl de inrichtingen voor islamonderricht zich 
vooral richtten op de voor een juiste beleving van de gods-
dienst relevante kennis en vaardigheid. Wij zullen nog uit-
voerig op dit verschil terugkomen. 
Het koloniale onderwijsstelsel was een vrij gecompliceerd 
geheel, omdat het bestond uit een afdeling die geheel op het 
onderwijs in het Nederlands was gebaseerd, een afdeling die 
geheel op het onderwijs in een van de Indonesische talen was 
gebaseerd en een aantal tussenvormen tussen deze beide hoofd-
groepen. Voor de Indonesiërs was vanaf het begin van de 20ste 
eeuw de Hollande ah-Inlandeohe School (HIS), de school met de 
hoogste'status'. Dit was een zevenjarige lagere school, bestemd 
voor Indonesische leerlingen, voornamelijk van ouders die door 
ambt, afkomst, inkomsten en opleiding op de voorgrond traden. 
De school stond in niveau gelijk aan de 'Europeeeche Lagere 
School1. Het onderwijs werd ook in het Nederlands gegeven. 
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Als men deze school met succes doorlopen had, kon men in prin-
cipe toegelaten worden tot het 'Europeesche' middelbaar onder-
wijs. Daarnaast was er de VoIkseahool of Deea-eahool, de een-
voudigste vorm van de lagere school, bestaande uit drie leer-
jaren. Het onderwijs werd hier gegeven in een van de Indonesi-
sche talen. Hierna kon men naar de tweejarige Standaardeohool 
of Vervolgeahool, die zelf geen aansluiting gaf op middelbaar 
onderwijs. Na de deea-eohool kon men sinds 1921 ook het onder-
wijs van de Sohakelsahool kiezen. Deze kende een leerplan van 
5 jaar, aan het einde waarvan voor de leerling dezelfde moge-
lijkheden openstonden als voor diegenen, die de HIS doorlopen 
hadden. 
Leraren van inrichtingen van islamonderricht hebben vooral 
via de deea-eohool van dichtbij kennis gemaakt met westerse 
onderwijsmethoden en -doelstellingen. Nadat dit schooltype 
in 19 0 7 voor de gehele Nederlandse kolonie werd ingevoerd, 
heeft het zich snel uitgebreid zodat Brugmans in 1938 becij-
ferde dat reeds ruim 1/3 van de Indonesische kinderen deze 
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school bezocht. Men kan zich gemakkelijk indenken, dat de 
leraren van de pengajian Qur'an en van de pengajian kitab 
deze ontwikkelingen niet zonder meer naast zich neer hebben 
kunnen leggen. 
Naast de rechtstreekse kennismaking met westerse vormen van 
onderwijs in Indonesië zelf, zijn er nog verschillende andere 
contacten geweest met westers onderwijs. Diegenen die voor hun 
studies van de islam naar Maleisië, India of Egypte gingen 
(weliswaar geringer in aantal dan diegenen die hiervoor de 
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stad Mekka uitkozen), kwamen aldaar ook in aanraking met wes-
terse vormen van onderwijs. 
Voor de Arabische kolonies in de grotere steden van Indonesie 
werden in het begin van de 20ste eeuw verschillende leraren 
uit o.m. Syrie en Tunesië aangetrokken. Deze leraren hadden 
allen kennis gemaakt met voornamelijk door Fransen beïnvloede 
onderwijsmethodes en brachten deze in de door moslems vaak 
hooggeëerde Arabische kringen in Indonesia binnen. 
In de loop van deze studie zullen wij nog uitvoeriger aandacht 
moeten schenken aan de verschillende reacties van het traditi-
onele islamonderricht op deze onderwijssystemen van westerse 
oorsprong: reacties die varieerden van afwijzing en concurrentie 
tot overhaaste imitatie. 
3. De plaate van de onderwijevern-ieuwing binnen het geheel 
van de opleving van de ielam in de eevete helft van de 
20ete eeuw. 
In de Indonesische islam hebben zich in de eerste helft van 
deze eeuw een aantal veranderingen voorgedaan, welke tezamen 
zeer wel als een herleving, vernieuwing of zelfs renaissance 
van de islam, kunnen worden gekenschetst. Deze veranderingen 
zijn zeer uiteenlopend van aard en oorsprong en zijn niet 
alle in logisch verband en harmonie met elkaar. Als alles 
wat levend is, ontwikkelt ook de islam zich vaak volgens niet 
voorspelbare en vaak op het eerste gezicht onlogische lijnen. 
De voornaamste impulsen, welke de Indonesische islam ontving, 
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zou men in vier hoofdgroepen kunnen systematiseren. Allereerst 
is er al kort na 1900 het op verschillende plaatsen opduikend 
verlangen naar een herbronning, een herijking van de godsdiens-
tige en maatschappelijke gewoontes op de zuivere en oorspron-
kelijke leer van koran en hadtth• De voornaamste leerstelling 
van deze impuls is wel het afwijzen van de taqlïd, d.i. de 
verplichting om bij uitleg van de koran en hadtth en de toe-
passing daarvan voor geloof en leven steeds een van de vier 
algemeen aanvaarde scholen te volgen. Deze afwijzing van de 
taqltd, voornamelijk gestimuleerd door de Egyptische islam-
leider Muhammad Abduh en diens leerlingen, stimuleerde vele 
Indonesische moslems tot een hernieuwde studie van de koran 
en hadtth en leidde tot wijziging in een aantal godsdienstige 
gebruiken. Een groot aantal moslems wilde echter trouw blij-
ven aan de interpretaties en het gezag van de vier scholen en 
met name aan dat van de in Indonesië vooral gevolgde Shafi'-
itische school. Voor de buitenstaander moge het verschil tussen 
de aanhanger van de Shafi'itische school en degene die de 
ta φΐd afwijst vrij subtiel zijn, vooral omdat het zich op 
vrij subtiele wijze uitte, het debat tussen de twee richtingen 
is vooral in de periode tussen 1910 en 1930 zeer fel geweest. 
Zij die de taqltd afwezen, werden vrij algemeen de kaum muda 
(de jongeren) genoemd, de overtuigde aanhangers van de 
Shafi'itische school werden wel de kaum tua (de ouderen) ge­
noemd. In een aantal studies worden de kaum muda ook wel met 
li 
reformisten of modernisten aangeduid en hun tegenpool met 
ü IL 
orthodoxen of ook wel conservatieven. 
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Een tweede zeer belangrijke impuls, welke de Indonesische 
islam in de eerste helft van deze eeuw ontving was de geest 
van het nationalistisch verzet tegen de koloniale overheerser. 
Ook al waren de Nederlanders vaak beducht voor het panislamis-
me, het verzet tegen de koloniale overheersing heeft bijna 
nergens de idealen van het panislamisme onderschreven. Het 
heeft vrijwel altijd een nationalistisch karakter gehad. 
Lang niet alle nationalistische bewegingen, die op basis van 
de islam ontstaan zijn, hebben de godsdienstige signatuur ook 
bewaard. De snelle veranderingen in de eerste grote beweging, 
de Sarekat Islam, tonen dit al wel aan. Na de stichting hiervar. 
in 1912, zien we al snel een bepaalde afdeling de weg bewan-
delen van een meer communistisch-nationalistisch getinte 
Hl beweging, waarbij de islam bijna geen rol meer speelt. 
De nationalistische impuls is minder eenduidig positief gods-
dienstig geweest dan de 'reformistische', maar voor de ont-
wikkeling van de Indonesische islam is zij toch ook zeer be-
langrijk geweest. 
Een derde impuls zou men kunnen zien in de krachtige beweging 
van allerlei moslems om zich te organiseren met het doel op 
sociaal-economisch terrein krachtiger te kunnen optreden, zo-
wel tot eigen voordeel als ten nutte van het hele volk, Men 
kan mede onder dit aspect de Sarekat Islam beschouwen, maar 
daarnaast ook de hierna nog nader te bespreken organisaties 
van de Persharikatan Ulama en de Muhammadiyah. 
Een vierde impuls tenslotte is uitgegaan van de onderwijs-
vernieuwing. Ontevreden met de traditionele methodes van 
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koran-onderricht en studie van godsdienstige boeken, hebben 
een aantal personen en organisaties pogingen in het werk ge-
steld om zowel het islamonderricht zelf naar methode en in-
houd te verbeteren, alsook om het algemeen vormend onderwijs 
voor moslems meer toegankelijk te maken en te verbeteren. 
Bij zeer veel personen en organisaties die zich inspannen 
voor vernieuwing en grotere bloei van de islam, komt men in 
meerdere of mindere mate deze vier impulsen tegen. Zuivere 
stereotypen van personen, welke onder invloed stonden van 
slechts één of van alle vier in gelijke mate, zijn niet te 
geven: daarom zijn alle termen van reformisten, modernisten, 
conservatieven e.d. steeds zeer betrekkelijk. Iemand kan bij-
voorbeeld zeer wel op het gebied van de taqltd 'conservatief' 
zijn, maar op het gebied van de politieke kwestie van het 
nationalisme zeer 'progressief' of 'revolutionair'. 
De belangrijkste scheidingslijn lijkt wat de eerste helft 
van de 20ste eeuw betreft toch wel bepaald te worden door de 
houding tegenover de eerste 'impuls': de nieuwere ideeën 
over taqltd. Dat blijkt niet alleen uit het feit, dat verre-
weg de meeste studies juist die groepen 'reformistisch' of 
'modernistisch' noemen, welke de taqltd afwijzen en de aan-
hangers van de shafi'itische school onveranderd als Orthodox' 
of 'conservatief' bestempelen. Het zal ook uit de geschiedenis 
van de onderwijsvernieuwing blijken, dat deze scheiding zeer 
belangrijk is geweest. Daarom moeten wij er hier nader op 
ingaan. Voor deze nadere analyse laten wij ons leiden door 
de volgens bovenstaand schema zeker als Orthodox' of 
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'conservatief' te kwalificeren H. Aboebakar Atjeh. 
In het begin van de jaren'60 liet president Soekarno een ver-
taling maken van een van zijn lievelingsboeken, het werk van 
Lothrop Stoddard, The new world of Islam, een overzicht van 
de moderne geschiedenis van de islam. Omdat hierin, als in 
zovele algemene werken over oude of nieuwe geschiedenis van 
de islam, geen gedetailleerde beschouwing over de Indonesische 
islam voorkwam, kreeg H. Aboebakar Atjeh, een bekend moslem-
auteur, die lange tijd als hoofd van de afdeling publicaties 
verbonden is geweest aan het ministerie van godsdienstzaken, 
het verzoek er een hoofdstuk aan toe te voegen over de moderne 
islam in Indonesië. De belangrijkste personen en organisaties, 
welke de Indonesische islam in de eerste helft van de 20ste 
eeuw heeft gekend, deelt hij daar in drie groepen in: aller-
eerst de gerakan ealaf (de salaf-beweging, de beweging van de 
ouden, dat wil zeggen: de beweging die terug wil naar de ouden: 
een term die mede is gekozen naar aanleiding van de Salafiyyah 
van Jamaluddin al Afghani), deze wordt ook wel de gerakan 
reform genoemd (de reformistische beweging); daarnaast spreekt 
hij van gerakan-gerakan modernie (modernistische bewegingen) 
en tenslotte van de politiek gerichte beweging vanuit de islam, 
welke laatste groep wij nu voorlopig buiten beschouwing zullen 
laten. 
Onder de gerakan ealaf verstaat hij diegenen die "met grote 
inspanning zich er voor inzetten, dat de leer van de islam 
terugkeert op de rails van de eerste tijd van de islam, terug 
naar de koran en de hadtth, met volledige uitzuivering van 
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alle insluipsels en bijgeloof, verzinsels en magie. Zij willen 
5£ 
de poort van de ijtihâd voortdurend openhouden en wijzen 
de mentaliteit van het ronddwalen in de duisternis van de 
51 
taqltd af". Bij de bespreking van deze gerakan salaf wordt 
vooral aandacht gewijd aan enkele belangrijke islamleiders 
uit de Minangkabau (met name Abdullah Ahmad en zijn Adabiyah-
school) aan de organisaties van Arabische moslems (de Janiat 
Chair en de Irshad); dan worden ook nog de Jong Islamieten 
Bond en de Persatuan Islam besproken, waarna nog zeer ruime 
5_2 
aandacht wordt besteed aan de Muhammadiyah. 
Daarnaast staan dan de gerakan-gerakan то derni 8 , welke de 
kritische visie van de gerakan salaf op de geschiedenis van 
de islam niet delen en het dus niet nodig vinden om 'terug 
te keren' tot de zuivere leer van de islam, omdat deze 
leer zelf (zij het niet altijd in de praktijk) wel juist 
bewaard is. Zij willen slechts " een uiterlijke verandering, 
een verandering van sociaal-culturele en politiek-economische 
aard, geen verandering, die betrekking heeft op de kern van 
de leer. Integendeel zij houden nog in ere wat aangetroffen 
il 
wordt bij de vroegere geleerden (ulama)". 
De voornaamste bewegingen welke hieronder worden beschreven, 
zijn de Persatuan Ummat Islam van Majalengka, de Jamiatul 
Washliyah, de Perti en de Nahdlatul Ulama. 
Met dit indelingsschema volgt H. Aboebakar een vrij algemeen 
aanvaarde indeling van bewegingen, die in de eerste helft 
van deze eeuw binnen de Indonesische islam zijn ontstaan, 
maar hij heeft een ongewone en originele wijze van typering 
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gevonden. 
De algemene indeling is allereerst ontstaan uit vaak zeer 
hooglopende twisten over kleinere punten van de islamleer 
en -praktijk. Daar is bijvoorbeeld het debat over de bijzon-
dere eer en privileges en eretitels, die al dan niet zouden 
moeten worden toegekend aan diegenen die beweerden recht-
streekse afstammelingen te zijn van de profeet Muhammad en 
daarom de titel van eayyid voerden. Er is een langdurig (en 
nog steeds niet afgesloten) debat geweest over de geoorloofd-
heid van het lidmaatschap van de zg, broederschappen (tartqa), 
zich vooral toespitsend op de speciale positie welke aan de 
leiders hiervan moet worden toegekend. Er is een debat omtrent 
de mogelijkheid de verdiensten van bepaalde gebeden en koran-
lezingen toepasbaar te maken op overledenen. Er was een felle 
discussie over het blijven zitten, dan wel opstaan op een 
bepaald moment van de mawlid-viering (de viering ter herdenking 
van Muhammads geboorte), met als discussiepunt of de profeet 
'werkelijk' tegenwoordig zou komen bij een bepaald gebed, enz., 
enz. Onderliggend geschilpunt bij tal van kwesties, die 
vooral in de jaren 1910 tot 1930 de moslemgemeenschap in be-
roering brachten, was steeds weer een verschil van mening over 
de grondslagen van de plichtenleer, met name of men verplicht 
was een van de vier traditionele scholen van de plichtenleer 
te volgen, dan wel of men vrij, of zelfs verplicht was recht-
streeks tot de koran en de l}adtth_ te gaan. De gerakan salaf 
wees hierbij het gebonden zijn (.taqltd) aan een bepaalde 
school (madhhab) af en benadrukte dat vrij onderzoek (.ijtihad) 
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naar de normen van koran en had-Cth steeds uitgangspunt zou noe-
ten zijn voor wie volgens de regels van de islam wilde leven. 
Zij wezen er hierbij op, dat ook de stichters van de vier 
scholen en wel met name de in Indonesië veelal gevolgde Imam 
al Shafi't zelf steeds gewaarschuwd hadden tegen het klakke-
loos navolgen van hun leer en hun leerlingen tot zelfstandig 
ü 
nadenken hadden aangespoord. 
De diepste reden van dit meningsverschil over zoveel concrete 
zaken van islamleer en -praktijk, dat zoveel beroering bracht 
LI 
op tal van plaatsen lijkt echter niet het theoretisch debat 
over de normen van de koran-interpretatie te zijn, maar veel-
eer nog een verschil van visie op de gang van de islam in de 
geschiedenis. Uitgaande van een besef van achteruitgang, van 
ІІ 
onaangepast zijn aan de huidige maatschappij zochten de 
leiders van de gevakan ealaf een oorzaak, een 'zondebok' 
en deze werd gevonden in de taqltd, in het gebonden zijn aan 
bepaalde vastgelegde scholen van interpretatie. Hierdoor 
zouden vrij onderzoek en creativiteit uit de islam verdwenen 
zijn. Juist door te weigeren deze scholen blindelings te vol­
gen, zou een nieuwe geest in de islam vaardig moeten worden. 
De voormannen van de gerakan ealaf zijn in Indonesie over 
het algemeen leiders en leraren in de steden geweest: op de 
plaatsen waar men het duidelijkst de westerse superioriteit 
zag, waar men zich als moslem achtergesteld voelde en onzeker 
vaak in het milieu van de volgens westers onderwijs opgeleide 
landgenoten. 
De groeperingen die H. Aboebakar kenschetst als gerakan-gerakan 
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modern-ie hadden over het algemeen hun zwaartepunt op het 
platteland, waar de problemen van de moderne tijd minder aan 
den lijve werden gevoeld. Hun visie op de geschiedenis van 
de islam was milder, toleranter en vooral positiever, ze zagen 
geen duidelijke breuk in de geschiedenis door het ontstaan 
van de taqltd en zagen de voordelen in het vasthouden aan 
een oude traditie. Zij waren vooral toleranter ten opzichte 
van allerlei zaken, die wel niet speciaal tot de kern van de 
islam behoorden, maar met een welwillende uitleg en weglating 
van al te duidelijke misgroeiingen toch wel tot de goede tra-
dities (bid'a) van de godsdienst gerekend konden worden. 
De gerakan aalaf heeft in de loop van de tijd werkelijk bij-
gedragen tot een modernisering van de islam, juist vanuit het 
besef, dat er iets misgelopen is in de geschiedenis van de 
islam en dat men niet aan de moderne tijd was aangepast. 
Sommige ontwikkelingen van de gerakan ealaf evenwel hebben, 
uitgaande van een straf, welhaast 'puriteins' doorgevoerd 
procédé van hun oplossing, het 'terug naar de koran en hadîth', 
geleid tot een star en conservatief scripturalisme. 
De gerakan-gerakan modernia , die dan wel op het gebied van de 
plichtenleer door velen als'orthodox, conservatief, traditiona-
listisch' worden beschouwd, omdat ze een positiever kijk hadden 
op de ontwikkeling van de islam en een minder sterk ontwikkeld 
gevoel van 'backwardness', hebben naast deze toleranter hou-
ding tegenover het verleden vaak ook een soepeler en toleran-
ter houding tegenover moderne vernieuwingen, deze zonder veel 
debatten accepterend. 
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Hoewel er redenen zijn om verschillen van inzicht in de grond-
slagen van de plichtenleer (de usui fiqh) als principium divi-
sionis te hanteren, het zou toch te ver voeren om alleen hierop 
een algemene indeling van de islambewegingen in deze eeuw te 
bouwen. Het is onzes inziens vooral het verschil in visie op 
de geschiedenis en ontwikkeling van de islam geweest, welke 
talrijke andere geschilpunten verder kan verklaren. 
De eerste aanzetten tot vernieuwing van het islamonderricht 
zijn alle gekomen vanuit de gerakan ealaf. Hier gingen inhou-
delijke veranderingen (niet meer vasthouden aan de taqltd, 
wat met zich meebracht: andere boeken, groter nadruk op wer-
kelijke kennis van het Arabisch om de slogan 'terug naar koran 
en hadtth' ook metterdaad te kunnen toepassen) vaak gepaard 
met methodisch-didaktische veranderingen. Hier werden vaak 
onderwijsmethodes ingevoerd, ontleend aan het koloniaal onder-
wij ssysteem. 
Alhoewel in de praktijk deze beide elementen, inhoud en methode, 
niet gescheiden werden, de accenten konden wel sterk verschil-
len. We zullen dan ook zien, dat de 'reformistische impuls' 
vaak zeer nauw samenhangt met de Onderwijs-impuls', maar dat 
er zeker ook een groot aantal gevallen zijn geweest, waarin 
de 'onderwijs-impuls' in zekere zin autonoom is geweest. 
Tenslotte is het wellicht dienstig te constateren, dat bij de 
verschillen tussen diverse organisaties de fundamentele in-
zichten aangaande taqltd en de gang van de islam in de ge-
schiedenis zeer be-langrijk zijn geweest, maar dat ook tal van 
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'niet-theologische factoren' een grote rol hebben gespeeld. 
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De belangrijkste van deze 'niet-theologische factoren', is, 
als reeds is aangeduid, het feit dat de gerakan-ealaf vooral 
ontstond in het stedelijk milieu. Een aantal andere factoren 
hopen wij bij de bespreking van de diverse organisaties te 
vermelden. 
4. De kornet van de madrasah en de eerete eekolah islam; 
ondevwijevernieuwingen in de Minangkabau van 1906 tot 1930. 
Temidden van de meestal zeer kleurloze en onvolledige ver-
slagen over islamonderricht, jaarlijks in grote plichtmatigheid 
een á twee bladzijden vullend van het Algemeen Verslag van het 
Onderwijs, geeft het Algemeen Verslag over 1906 plotseling 
een wat gedetailleerder beschrijving van één school:"In Soe-
rakarta heeft de zg. hoogere priesterschool, opgericht vanwege 
Z.H. den Soesoehoenan en verbonden aan de moskee aldaar, 14 on-
derwijzers en 325 leerlingen. De lessen in godsdienst bestonden 
uit: het lezen en uit het hoofd leren van den koran, de Kitab 
Sapinah en de Kitab Oemoe'Ibrahim: verder werd onderwijs 
gegeven in eenige schoolvakken, de vormleer, het lezen en schrij-
ven met Arabische karakters en vervolgens: de tijdrekenkunde, 
kennis van het zonnestelsel, bereekening van zons- en maans-
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verduisteringen, algebra en logica". 
De schrijver geeft slechts vage berichten over het islamonder-
richt aan een pesantren (toentertijd nog algemeen aangeduid 
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met de wat ongelukkige term 'hoogere priesterschool' ); 
maar ale inspecteur van algemeen onderricht geeft hij wel 
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nauwkeurig aan, inhoeverre hier het elementaire onderricht 
in rekenen en taal tevens in het curriculum was opgenomen. 
Later horen wij geen verdere berichten meer over deze school. 
Dit is evenwel een incidenteel voorbeeld van een eerste poging 
om binnen het traditionele islamonderricht tevens elementen 
van het westers onderwijs in te bouwen. 
Het zal wel nooit meer helemaal te achterhalen zijn, welke 
leraar en welke inrichting van islamonderwijs het eerst be-
gonnen is met inhoudelijke veranderingen en veranderingen 
naar methode en didaktiek, ontleend aan het westers onderwijs. 
Te veel initiatieven, zoals deze aan de kraton van Soerakarta, 
zijn later weer in de vergetelheid geraakt. 
De eerste initiatieven, die landelijke bekendheid en betekenis 
hebben gekregen en resultaten van langere duur hebben voortge-
bracht, moeten wij zeker wel zoeken in de kringen van de 
Minangkabause gerakan ealaf, vaak ook wel de Padangse refor-
misten, modernisten of kaum muda genoemd. Deze algemene aan-
duiding mag ons overigens niet verleiden aan te nemen, dat 
het hier om een homogene groepering gaat: als iedere werkelijk 
dynamische groepering kenden de kaum muda onderling nog vrij 
grote verschillen. De meeste oudere leiders van de beweging 
hebben in Mekka hun godsdienstige studies gemaakt onder lei-
ding van Shaykh Ahmad Chatib, die in de school der Shafi'ieten 
een belangrijke positie innam. Pas na hun terugkeer hebben 
zij zich, voornamelijk door lezing van het tijdschrift Al 
Manar van Muh. Abduh en diens leerlingen, afgewend van de 
taqlîd en zijn zij daartegen zelfs een felle strijd begonnen. 
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Ook de vernieuwingsdrang, welke sprak uit dit tijdschrift, 
heeft zich bij de leiders van de kaum muda doorgezet. De 
voornaamste leiders waren: Thaher Djalaluddin, die het groot-
ste deel van zijn leven nadat hij zijn studies voltooid had 
in Singapore en het tegenwoordige Maleisië heeft doorgebracht, 
maar wel nauwe relaties onderhield met de anderen, Abdullah 
Ahmad, Abdulkarim Amrullah en Djamil Djambek. Vooral Abdullah 
Ahmad en Abdulkarim Amrullah zijn van zeer groot belang geweest 
voor de vernieuwing van het islamonderricht. 
a. Abdullah Ahmad: de modernieatov die een 'hollandieator' werd. 
De levensgeschiedenis van de Minangkabause vernieuwer Abdullah 
Ahmad begon als die van vele geleerden in godsdienstige zaken 
(.ulama): als zoon van een ulama kreeg hij les op verschillende 
eurau'e (zoals een peeantren in de Minangkabau werd genoemd) 
en ging hij in 1895 op 17-jarige leeftijd naar Mekka, voor de 
vervulling van de godsdienstige plicht van de hajj en om zich 
daar verder in de godsdienst te verdiepen. Toen hij in 1899 
terugkeerde naar Sumatra's westkust, vestigde hij zich eerst 
te Padang Panjang als hulpleraar bij zijn vader. Enige jaren 
later stierf zijn oom, die te Padang een eurau had, en hij nam 
toen een drietal jaren het onderricht aldaar waar. In zijn 
levensonderhoud voorzag hij door een handel in textiel. Leer-
gierig als hij bleef, was hij zowel voor de handel als voor 
godsdienstzaken vaak op reis en voerde hij een drukke brief-
wisseling. Zo schreef hij in 1905 een verzoek om een 'officiële 
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uitspraak' (fatwa) over de broederschap der Naqshabandiyya 
aan zijn oudleraar in Mekka, Shaykh Achmad Chatib. Op basis 
van dit fatua gaf hij later een geschrift uit tegen deze 
tartqa, "probably the first sign of Islamic modernism in 
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Minangkabau in the present century". 
Abdullah Ahmads land- en studiegenoot Thaher Jalaluddin, die 
na zijn Mekkaanse studietijd ook nog korte tijd aan Al-Azhar 
te Cairo had gestudeerd, en zich na zijn studietijd te Singa-
pore gevestigd had, maakte daar rond 1906 plannen voor een 
school opgezet volgens modernere methodes, die een islam zou-
den moeten onderwijzen, waarin de taqltd niet meer richting-
gevend zou zijn, maar die alle ruimte voor eigen onderzoek 
van koran en hadtth zou stimuleren. Deze schoolplannen en 
verdere nieuwe ideeën aangaande godsdienst en samenleving 
verspreidde Shaykh Thaher vanuit Singapore via het in het 
Maleis geschreven tijdschrift "Al Imam" (de leider), dat 
ook in Minangkabau verspreiding vond. Het tijdschrift bestond 
van 1906 tot 1910. Abdullah Ahmad bezocht Shaykh Thaher in 
1906. Onder druk van diens schoolplannen maar mede ook naar 
aanleiding van de gouvernementsscholen, die hij te Padang 
gezien had, richtte hij in 1907 te Padang Panjang de 
Adabijah-school (beschavings-school) op. 
In tegenstelling tot het traditionele swran-onderwijs, werd 
hierin een streng klassikaal systeem onderwijs gegeven. 
Naast godsdienst werd ook onderricht in lezen, rekenen en 
schrijven opgenomen. 
De Adabijah-school heeft in eerste instantie nog geen jaar 
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gedraaid, ze werd spoedig gesloten, om kort daarna te Padang 
heropend te worden. Oorzaken van de mislukking in het landelijke 
Padang Panjang en van de overplaatsing naar de grotere kust-
plaats Padang waren onder meer: de ongunstige ligging van 
Padang Panjang voor de textielhandel, waarin Abdullah Ahmad 
actief bleef, het verlangen om een tijdschrift te beginnen, 
waarvoor alleen te Padang drukfaciliteiten bestonden en de 
betere relaties die hij te Padang had, zodat hij daarheen werd 
uitgenodigd. Een van de belangrijkste factoren was evenwel 
het verzet in Padang Panjang tegen een zodanig ingerichte 
school, zodat er aanvankelijk slechts weinig en later nauwe-
lijks nog leerlingen kwamen. Opvallend is dat de voornaam-
ste nieuwigheid niet werd gezien in het veranderde en uitge-
ü breide lesprogramma , maar in twee vernieuwingen in de methode 
van lesgeven: er werd een schoolbord gebruikt en de leerlingen 
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zaten niet meer op de grond maar in schoolbanken. 
De Adabijah-school liep in Padang veel beter dan in Padang 
Panjang. Al snel kreeg het algemeen onderricht, dat daar 
kennelijk erg gewild was, de overhand op het godsdienstige. 
Om dit algemeen onderricht te verbeteren trok Abdullah Ahmad 
enkele Nederlanders als leraren aan (in 1916 al vier, met 
daarnaast nog twee voor het Hollands-Inlandse onderwijs be-
voegde Indonesische krachten), zodat de school al in 1916 van 
gouvernementswege erkenning kreeg als de eerste particuliere 
HIS vanuit een islamorganisatie. In 1917 kwam ook een volle-
dige subsidie. Het enige verschil met reeds bestaande HIS 
in Padang was, dat er naast de gewone vakken ook enkele uren 
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per week aan godsdienst werden besteed, onderwezen door Abdullah Ahmad 
zelf. Terwijl de gouvernements-HIS in het algemeen alleen open-
stond voor kinderen van gouvernementsambtenaren, stond deze 
HIS in principe open voor iedereen (die het schoolgeld kon be-
talen) en de school was dus met name voor handelaren zeer aan-
ü 
trekkelijk. 
Naast zijn activiteiten voor de Adabijah-school en zijn handel 
bleef Abdullah Ahmad nog op velerlei andere wijzen actief in 
godsdienstzaken. In 1910 richtte hij het tijdschrift Al Munir 
(de verlichtende) op, dat tot 1916 bleef bestaan. Tweemaal per 
maand werden hierin naast algemene wetenswaardigheden op ge-
bied van aardrijkskunde, sterrenkunde, hygiëne e.d. vooral 
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godsdienstige zaken besproken. Aan een groep handelaren gaf 
hij wekelijks leiding in de studie van godsdienstige kwesties. 
Rond 1920 spande hij zich in om een school voor vorming van 
godsdienstleraren te stichten, waartoe hij op geheel Sumatra 
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geld trachtte in te zamelen. In 1925 ging hij samen met 
Abdulkarim Amrullah naar Cairo, als afgevaardigde van de 
moslem-gemeenschap van de Minangkabau voor een door Al-Azhar 
georganiseerd congres ter bespreking van de problemen ontstaan 
na de afschaffing van het kalifaat in Turkije. Beiden kregen 
daar een eredoctoraat. Uit deze afvaardiging blijkt wel, dat 
Abdullah Ahmad minstens door de kaum muda als een van de meest 
vooraanstaande moslems werd beschouwd. 
Al bleef Abdullah Ahmad op zuiver godsdienstig gebied een 
vooraanstaande en actieve persoonlijkheid, zijn voornaamste 
creatie op het gebied van het onderwijs, de Adabijah-school 
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werd door velen niet zo hoog gewaardeerd. De Adabijah-school 
vormde inuners een wel erg snelle overgang van het surau-systeem 
naar een volkomen aanpassing aan het westers patroon. Afge­
zien van de bescheiden aandacht voor het godsdienstonderwijs 
binnen deze school, werden alle elementen van het traditionele 
systeem in enkele jaren verlaten. In 'traditionelere1 ulama-
kringen in de Minangkabau werd dit maar moeilijk geaccepteerd. 
Zijn snelle aanpassing aan het Europese onderwijsklimaat heeft 
hem naar het gevoelen van vele ulama'в verloren doen gaan 
voor de vernieuwingsbeweging binnen de islam. Vooral toen hij 
in de strijd om de ^wru-ordonnantie de zijde van het Nederlands 
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gouvernement koos , daalde zijn aanzien sterk. Zijn vriend 
en medestrijder H. Abdulkarim Amrullah zou bij het vernemen 
van zijn overlijden in 1934 dan ook gezegd hebben:"Gelukkig 
dat hij zo snel gestorven is, zodat zijn nu nog 'welriekende' 
II 
levensgeschiedenis aldus behouden kan blijven". 
Bij de bespreking van de Muhammadiyah zullen wij nog zien, 
dat deze organisatie te Jogjakarta en in andere steden op Java 
en elders eenzelfde grondpatroon van onderwijsactiviteiten 
ontwikkelde als Abdullah Ahmad: een wekelijkse godsdienstles 
voor volwassenen (.tablïgh), voor kinderen een lagere school 
naar Europees model, maar met godsdienstles en daarnaast een 
opleidingsschool voor godsdienstonderwijzers. In de Minang-
kabau werd dit evenwel tot het eind van de twintiger jaren 
zeker als te 'profaan', te weinig duidelijk godsdienstig, te 
westers ervaren. Al kan men Abdullah Ahmads activiteiten dan 
wel zien als een prototype van latere ontwikkelingen, in eigen 
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omgeving vend hij vooralsnog weinig directe navolging. Het 
oordeel over de stichter van de Adabijah-school luidt dan ook 
nogal eens nagatief: "As such, the great hope behind the 
establishment of the school with a principal aim of making 
it the pillar of the modernist movement had eventually lost 
out toits emphasis on western orientated". Een van de eerste 
leerlingen der mede dank zij Abdullah Ahmads activiteiten op-
gerichte opleidingsschool voor godsdienstleraren, de Normaal 
Islam te Padang, zou later zeggen: Abdullah Ahmad was geen 
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modernisator maar een 'Hollandisator' . De roem van de school 
berust grotendeels op het feit, dat hiermee door een ulama 
zelf voor het eerst was gebroken met het traditionele onder-
11 
wijssysteem in de Minangkabau ; de ontwikkeling van een al-
gemeen geaccepteerd alternatief kwam echter van anderen: de 
leerlingen van Abdulkarim Amrullah. 
b. De leerlingen van Abdulkarim Amrullah: het eerste blijvende 
resultaat. Madrasah Diniyah en Sumatra Thawalib. 
De vernieuwingen in het islamonderricht, die op brede schaal 
verbreiding zouden vinden, begonnen niet in de grote stad 
Padang, maar in de kleinere plaatsen van de zg. Bovenlanden. 
Een van de belangrijkste stimulansen kwam hier van de ietwat 
merkwaardige, maar zeer markante persoonlijkheid van Zainuddin 
Labai el Junusy (1890-1924). 
Als kind ging Zainuddin Labai eerst een viertal jaren naar 
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een gouvernementsschool , maakte deze niet af, maar ging, 
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zelf zoon van een ulama, in de surau van zijn vader 
en bij enkele anderen in de leer. De vrijheid van het daar nog 
steeds gebruikelijke leersysteem kwam deze impulsieve figuur 
goed van pas. Naast allerlei gebeurtenissen, die door zijn 
biografen minder geprezen worden, wist hij zich, voornamelijk 
door zelfstudie, een behoorlijke kennis van Arabisch, Nederlands 
en Engels te verwerven. Geheel tegen de swraM-traditie in 
oefende hij deze kennis vooral door middel van niet-aodsdienstige 
lectuur. Door als kleding de pantalon en de stropdas te dragen 
verwierf hij zich het image van een (te) vooruitstrevend fi-
guur, een enfant terrible in de enran-kringen,vaak alleen 
nog uit respect voor zijn vader getolereerd. In 1915, terwijl 
hij nog leerling en tevens al hulpleraar was bij de befaamde 
H. Abdulkarim Amrullah in de surau J ambatan Besi te Padang 
Panjang (een eurau welke in het bezit was van Abdullah Ahmad), 
richtte hij de Madrasah Diniyah op (de Arabische term voor 
'godsdienst-school'). Dit was een middagschool voor godsdienst-
onderricht, op basis van klassen georganiseerd, dus niet meer 
volgens het hoofdelijk systeem van de traditionele pengajian 
Qur 'an. Ook de volgorde van het onderricht was anders: ele-
mentaire kennis van het Arabisch werd hier onderwezen, voor-
11 dat men met het aanleren van het koranreciet begon. 
Al spoedig werden er naast de zuiver godsdienstige vakken ook 
algemene vakken onderwezen, met name geschiedenis en aard-
rijkskunde. Omdat deze in de hogere klassenonderwezen werden 
vanuit in het Arabisch geschreven boekjes, diende dit onder-
richt meer als extra les in het Arabisch dan als een werkelijke 
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inleiding in deze vakken zelf. Hamka, die in die beginjaren 
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leerling was van de school , veronderstelt, dat Zainuddin 
Labai zijn leermethode vooral heeft ontleend aan Egyptische 
werken over het onderwijs. Het lijkt echter evenwel ook 
voor de hand liggend, dat de algemene lijn van het systeem 
mede ontleend is aan het gouvernementsonderwijs, zoals 
Zainuddin Labai het zelf een viertal jaren had gevolgd en 
zoals een groot gedeelte van zijn leerlingen het nog dage­
lijks meemaakte. Het grootste deel van de leerlingen van de 
'Arabische school', zoals de madraeah diniyah ook vaak genoemd 
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werd, bezocht immers 's morgens de gouvernementsschool. 
Voor de lessen in het Arabisch, waarmee de Zainuddin Labai 
het onderricht begon, gebruikte hij niet meer de gecompliceerde 
grammatica's in dichtvorm, maar eenvoudige boekjes gebruikelijk 
aan de Egyptische lagere school. Voor de overige vakken van de 
euvau, т.п. de plichtenleer (fiqh), maar ook voor de vroeger 
zelden onderwezen geschiedenis van de islam, stelde Zainuddin 
Labai zelf boekjes samen, voor de lagere klassen nog in het 
Maleis, voor de hogere in eenvoudig Arabisch. Voor de hoogste 
van de zeven klassen welke de Diniyah uiteindelijk telde, ge­
bruikte hij steeds Arabische boeken, afkomstig uit Cairo of 
il 
Beirouth. 
Onder de leerlingen van H. Abdulkarim Amrullah te Padang 
Pandjang ontstonden in deze tijd nog andere initiatieven. 
Nadat in 1915 een als moslem verder niet zo geëerd landgenoot, 
Bagindo Djamaluddin Rasjad, een algemene voordracht had ge-
houden over het nut van het organiseren, ontstond in 1916 
42 
onder de eantri 'в van Djambatan Besi een coöperatie voor de 
inkoop van zeep, Perkumpulan Sabun genoemd. De activiteiten 
van de coöperatie werden al snel uitgebreid, doordat men voor 
gezamenlijke rekening ook een kapper en een kleermaker in 
dienst nam en het wassen van de kleren centraal uitbesteedde. 
In 191B werd een gedeelte van de winst van de coöperatie 
gebruikt voor een (binnen het suraw-systeem eigenlijk zeer 
ongebruikelijke) min of meer geregelde betaling aan de leraren 
en werd de naam veranderd in Sumatra Thuwailib, weer later 
in Sumatra Thawalib (Sumatraanse studenten), een nog wel wat 
grootse naam voor een vereniging van studenten van slechts 
één eurau. 
De studentenorganisatie, die met evenveel recht een organisatie 
van het jonge lerarencorps genoemd zou mogen worden, omdat 
volgens het traditionele systeem de oudere leerlingen van de 
grote eurau les gaven aan de jongsten, nam ook initiatieven 
tot veranderingen in het leersysteem zelf. In 1916 al werd 
de groep studenten globaal verdeeld in drie klassen, in 1919 
werd dit klassikaal systeem meer geformaliseerd en werden er 
zeven klassen gemaakt. De leerlingen kregen tafels en banken, 
wat het schrijven aanzienlijk vergemakkelijkte, en ook werd 
de plicht tot betaling ingevoerd van een zeker schoolgeld. 
In 1920 sloot zich een soortgelijke organisatie van de eurau 
Parabek (op 5 km van Bukit Tinggi) bij de Sumatra Thawalib 
aan. Langzaam maar zeker werden daarna ook de traditionele 
екгаи-Ьоекеп vervangen door nieuwere boeken, voornamelijk 
geschreven voor Egyptische scholen. Al bleef het onderricht 
43 
in de godsdienst de voornaamste plaats innemen, vakken als 
aardrijkskunde en geschiedenis kwamen er later ook bij. Vanwege 
de oorsprong van het leermateriaal waren deze echter gericht op 
de landen tussen de Middellandse Zee en de Perzische Golf, 
zoals de gouvernementsscholen steeds veel aandacht schonken 
aan de landen van Europa, met name aan Nederland! 
Het ons ter beschikking staande materiaal bevat niet voldoende 
gegevens om de relaties tussen de Чаагавак Diniyah (in de 
beginjaren ook nog vaak 'Diniyah-aahool' genoemd) en de 
Sumatra Thawalib te analyseren. Beide kwamen van dezelfde 
ewraw en men mag wel een zekere samenhang veronderstellen. 
Het werkterrein van deze twee initiatieven lag wel heel anders: 
terwijl de Diniyah-school zeker in haar eerste opzet begon 
als een verbetering van het eenvoudigste onderricht, de 
pengajian Qur'an, had de Sumatra Thawalib betrekking op de 
leerlingen van het gevorderde godsdienstonderwijs, de 
pengajian Kitab. De relaties met Abdullah Ahmad, die wel geen 
onderwijs gaf, en zelf op ongeveer 100 km afstand van 
Padang Рапіапк woonde, maar toch de eigenlijke bezitter was 
van de surau, worden nergens besproken. 
We mogen veronderstellen, dat deze actieve, veel ondernemende, 
maar wetenschappelijk niet zo diepgravende man met instemming 
de ontwikkelingen op zijn surau heeft gevolgd, maar er zelf 
geen leidende rol in heeft gespeeld. 
De Diniyah-eahool zoals ze begonnen was door Zainuddin Labai, 
kreeg veel weerklank. Reeds in 1922 waren er in West-Sumatra 
ü 
IS scholen naar dit model. In datzelfde jdar verenigden de 
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leerlingen van deze scholen zich ook in een organisatie; 
Pereatuan 4urid2 Diniyah School : de Indonesische islam 
gaat zich uitbundig uitleven in een nieuw samenlevingsverband, 
de organisatie met statuten, huishoudelijk reglement, voorzitter, 
secretaris, penningmeester etc. 
In 1919 nam Zainuddin Labai, toen dertig jaar oud, het initi­
atief tot de oprichting van de Pereatuan Guru2 Адата lelam 
(PGAI, Vereniging van Godsdienstleraren), een organisatie 
die beperkt bleef tot de Minangkabau. Hij werd de eerste 
il 
voorzitter van de vereniging. Geëerde oudere leraren als 
Djamil Djambek (ongeveer 1865-1947) en Abdulkarim Amrullah 
(І ТЭ-ІЭМ-Б) werden wel adviseur van de vereniging, maar pas 
na de dood van Zainuddin Labai in 1924 hadden zij een duide­
lijke greep op de organisatie. Toen in 1924 een groot deel 
van de Sumatra Thawalib 'pro-communistisch' was, sprak de 
PGAI zich zeer duidelijk uit tegen het communisme. Anders dan 
de Thawalib, die steeds meer de kant van een politieke en 
nationalistische vereniging opging, hield de PGAI zich meer 
bezig met zuiver religieuze zaken, met name de oprichting van 
een modernere school voor godsdienstleraren. In 1924 kreeg 
Abdullah Ahmad, vaak met gemengde gevoelens aangekeken vanwege 
zijn goede relaties met Nederlanders, op een van zijn vele 
reizen naar Djakarta door medewerking van de Adviseur voor 
Inlandsche Zaken toestemming jaarlijks een loterij te houden 
voor deze school, die reeds tien jaar eerder hoog genoteerd 
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stond op het verlanglijstje van de Sarekat Islam. 
Onder utìpioien van de PGAI kon in 1931 de Normaal lelam 
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te Padang geopend worden. 
De Sumatra Thawalib breidde zich tot verschillende surau'e 
van de Minangkabau uit en had een roerige ontwikkeling, 
Bij vele leiders ervan ging het nationalistische ideaal de 
religieuze vernieuwingsdrang overschaduwen. In 1930 werd de 
vereniging omgezet in een politiek-georiënteerde beweging 
op i s lamgrondslag (.Peveatuan Muelimin Indonesia) PERMI. 
Het vernieuwde schoolsysteem en zelfs de naam Thawalib 
bleef gehandhaafd op enkele eurau'e, die door deze vereniging 
waren beïnvloed, In aantal gingen de eurau'e wel achteruit 
en ook de onderlinge band ging enigszins verloren, evenals 
bij een groot aantal Diniyah-scholen. 
Het waren stormachtige jaren voor de Minangkabau, de periode 
tussen 1910 en 1930. Veel aspecten daarvan hebben wij hier 
buiten beschouwing moeten laten of slechts terloops kunnen 
vermelden. De strijd tussen de kaum muda en de kaum tua 
en de 'communistische opstand' van 1926 hebben veel ontwikke-
lingen hier versneld. Het initiatief van Abdullah Ahmad zelf, 
de Adabijah-school, bleek geen goede greep te zijn: het werd 
een geïsoleerd initiatief, dat vooralsnog in eigen omgeving 
geen navolging vond. Het zijn vooral de oudere studenten 
van de eurau Djambatan Besi te Padang Pandjang geweest, 
die een sterke stimulans gegeven hebben tot vernieuwing 
van de onderwijsmethode. Zij deden dit voortbouwend op 
de oude traditie, die de oudere leerlingen de taak gaf 
het dagelijks leven in de eurau te regelen en hen inscha-
kelde als 'hulpleraren' om aan jongere leerlingen lessen 
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te geven. 
De twee grote figuren op de achtergrond waren Abdullah Ahmad 
en Abdulkarim Amrullah. De eerste, de bezitter van de эигаи, 
was een pragmaticus en politicus, die zijn eigen school in 
Padang zo inrichtte, dat zij voor de traditionele godsdiensti­
ge milieus niet aantrekkelijk meer was. De tweede, de feitelij-
90 
ke hoofdleraar, was een 'hartstochtelijk puriteins leraar' , 
die minder uitdrukkelijk aandacht schonk aan de methodes van 
onderricht en zich steeds buiten het 'westers' kader hield, 
ook al omdat hij afkomstig was van een klein dorpje aan het 
afgelegen Maninjau-meer en altijd min of meer op het platte­
land woonde. Deze beide grote figuren hebben de activiteiten 
van hun pupillen wel begeleid, de aan de geest van de tijd 
aangepaste initiatieven kwamen van deze zelf. 
5. De 4uhammadiyah. 
De tweede kern van onderwijsvernieuwing binnen de islam, 
die wij nu willen gaan bespreken, heeft op het eerste ge­
zicht veel gemeen met de initiatieven in de Minangkabau en 
wel voornamelijk met die van Abdullah Ahmad. Aan het begin 
van de Muhammadiyah-beweging staat ook een textielhandelaar, 
een man van de stad, van het reizen, iemand wiens eerste 
initiatief de oprichting van een school was naar model 
van het gouvernementsonderricht, maar met godsdienstonderwijs. 
Vanwege de goede aansluiting bij het milieu van de Javaanse 
steden en de daarin gevestigde handelaren en ambtenaren kon 
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dit initiatief echter wel harmonisch uitgebouwd worden. 
Ahmad Dahlan werd geboren in 1868 als zoon van een van de 
twaalf vrijdagpredikanten aan de sultansmoskee van Jogjakarta. 
Al op vrij jeugdige leeftijd maakte hij furore door op de 
vloer van deze moskee strepen te schilderen, die de juiste 
gebedsrichting moesten aangeven. De moskee was namelijk ge-
bouwd in zuiver westelijke richting, terwijl vanuit Indonesië 
gezien Mekka ten noord-westen gelegen is. Ahmad Dahlan had bij 
een eenvoudige studie van de sterrenkunde ontdekt, dat de ge-
bedsrichting niet geheel juist was en wilde het daarom ook 
maar meteen op eigen houtje veranderen. De hoofdbeambte van 
de moskee, de hoofdpenghulu, liet de strepen weer weghalen 
en daarop richtte Dahlan een privé-bedehuis op, in de juiste 
richting gebouwd. Dit gebouwtje werd echter kort na de vol-
tooiing reeds in brand gestoken. Dahlan bouwde daarop in 
zuiver westelijke richting een nieuw bedehuis, op de vloer 
waarvan hij door strepen de richting van Mekka aangaf. De hele 
kwestie veroorzaakte nogal wat opschudding en op kosten van 
de sultan werd Dahlan naar Mekka gedirigeerd om de aangele-
id 
genheid van de qibla nog maar eens goed te bestuderen. 
Na zijn terugkeer uit Mekka werd hij als opvolger van zijn 
vader benoemd in het college van 12 vrijdagspredikanten. 
Hij kreeg ook de titel 'mas', die hem tot lid van de lagere 
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'adel' maakte. Hij voorzag in zijn onderhoud door de handel 
in textiel, waardoor hij vaak op reis was en vele relaties 
maakte, o.a. met een aantal Arabische handelaren. Daarnaast 
gaf hij op bepaalde dagen aan verschillende cata gorieën 
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van mensen godsdienstonderricht. Speciaal ging zijn aandacht 
hierbij uit naar een groep leerlingen aan de kweekschool voor 
Inlandsche Onderwijzers te Jogjakarta. 
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Een poging om binnen de kraton een school op te richten met 
het Arabisch als voertaal mislukte. Wel kon hij 1 december 1911 
in de kraton een school openen waar volgens gouvernementssys-
teem lager onderwijs werd gegeven door enkele Indonesische 
onderwijzers, terwijl hij hier zelf het godsdienstonderricht 
verzorgde. Dit is naar alle waarschijnlijkheid de eerste 
particuliere islamschool geweest die beantwoordde aan de nor-
men voor subsidie van het gouvernement en deze dan ook kreeg. 
Ahmad Dahlan was als Abdullah Ahmad allerminst uitsluitend 
een godsdienstgeleerde. Zijn voornaamste activiteit was de 
handel. Het geven van onderricht in de godsdienst zowel in 
zijn eigen langgar aan groepen volwassenen als aan leerlingen 
van zijn school, was een, zij het belangrijke, nevenactiviteit. 
Hij was ook geen theoreticus van de godsdienst. Hij was eerder 
een pragmaticus, die de Muhammadiyah dan ook het vaak herhaalde 
advies meegaf: Sedikit bioara banyak kerja (weinig spreken, 
veel doen). Ook hij was in Mekka een leerling geweest van 
de belangrijke Shafi'itische leider Achmad Chatib, die nog 
streng vasthield aan deze school van de plichtenleer. Door 
lezing van tijdschriften en boeken en door contacten met 
talrijke personen gedurende zijn vele reizen, vooral met in 
Indonesië woonachtige Arabieren, zijn zijn ideeën blijvend 
gegroeid. Vanaf ongeveer 1910 toonde hij zich steeds meer 
een tegenstander van de taqltd. Hij heeft echter zijn 
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ideeën niet schriftelijk vastgelegd: zij vonden uitdrukking 
in zijn levenswerk: de vereniging Muhammadiyah. In zijn re-
laties toonde hij een bijzondere openheid en veelzijdigheid. 
Zo bezocht hij eens het observatorium van Lembang om beter 
voorgelicht te worden over de wijze van de bepaling der ge-
bedsrichting en de berekening van begin en einde van de vasten. 
Hij was al sinds 1908 lid van Budi Utomo, werd voor Jogjakarta 
zelfs bestuurslid van deze Javaans-culturele beweging, die 
voor een groot deel steunde op leden uit de ambtenarij, en 
weinig vooraanstaande moslems tot haar leden mocht rekenen. 
Zijn biografen vermelden verder, dat hij een aantal malen con-
21 
tact had met protestante en katholieke voorgangers. Hij was 
ook een van de weinige Indonesiers die lid waren van de gro-
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tendeéis uit Arabieren bestaande Jamiat Chair. 
Met een aantal gelijkgezinden richtte Ahmad Dahlan 10 december 
1912 de vereniging Muhammadiyah op. Het doel hiervan was ener-
zijds verbreiding van de islam buiten de kernleden, ander-
98_ 
zijds vooral verdieping van de islam bij de leden zelf. 
De belangrijkste activiteit van de vereniging werd binnen korte 
tijd wel de tablïqh (Arabisch voor verkondiging, overdracht). 
Onder tablZgh wordt verstaan een bijeenkomst, waarbij een of 
meerdere toespraken worden gehouden ter nadere uiteenzetting 
van de.godsdienst. Dit kan op geregelde tijden gebeuren, 
bijvoorbeeld eenmaal per week ook wel incidenteel door rondrei-
zende mubal ligh_'e (predikanten). In de moskeeën werd de vrij-
dagpreek in het begin van de 20ste eeuw nog sceeds in het 
Arabisch gehouden en had zodoende meer de functie van een 
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ritueel gebed dan van een werkelijke onderrichting. 
Additionele godsdienstoefeningen bestonden voornamelijk uit 
lofzangen op de profeet of (zoals het duruean op de avonden 
van de vasten) in het reciteren van de koran. De tabltgh, een 
nieuw verschijnsel in het begin van de 20ste eeuw, voorzag 
in een werkelijke behoefte bij diegenen die meer inzicht 
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wilden verkrijgen. 
Op het gebied van het onderwijs bouwde de Muhammadiyah verder 
op de eerste initiatieven van Ahmad Dahlan zelf en sloot zich 
dus aan bij het gouvernementeel onderwijs. Naast de lagere 
school in zijn eigen wijk kon Dahlan enige tijd later een-
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zelfde openen in een andere wijk van Jogjakarta. De rela-
ties met de kweekschool bleven bestaan en zelfs gaf Dahlan 
daar onderricht in de islam, zij het buiten de eigenlijke 
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lestijden. 
Andere leden van de Muhammadiyah verkregen na lang aandringen 
ook toestemming om aan de opleiding van Inlandsche Ambtenaren 
(OSVIA) te Magelang aanvullende godsdienstlessen te mogen geven. 
Eind 1923 bestonden alleen in Jogjakarta al vier ¿eeascholen 
van de Muhammadiyah en was men bezig met de voorbereiding van 
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een Hollands-Inlandsche school en een kweekschool. 
Ook buiten Jogjakarta was men toen al bezig scholen op te 
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richten, bijvoorbeeld een HIS te Jakarta. 
Naast scholen die uitgingen van het gouvernementsmodel, 
richtte de Muhammadiyah in korte tijd ook een aantal scholen 
op, die meer strikt godsdienstig georiënteerd waren. Deze 
laatste scholen dienden, evenals de Minangkabause "madrasah 
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Diniyah" ter vervanging en verbetering van de traditionele 
pengajian Qur'an. Ook voor het verdere godsdienstonderricht, 
de pengajian kitab, zocht de Muhammadiyah al snel naar een aan 
de tijd aangepaste vervanging. Nadat vanaf de oprichting van 
de Sarakat Islam in 1912 al vele plannen waren gemaakt om te 
komen tot de oprichting van een moderne opleidingsschool 
voor godsdienstleraren, min of meer vergelijkbaar met de gou-
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vernementskweekschool, kon de Muhammadiyah op θ december 1921 
haar eigen Pondok Muhammadiyah openen ι Twee leraren van de 
kweekschool van Jogjakarta namen het onderricht in de 'profane 
vakken' op zich, terwijl Ahmad Dahlan zelf samen met enkele 
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anderen diepergaand onderricht in de godsdienst gaven. 
Uit het bovenstaande blijkt reeds,dat de Muhammadiyah het­
zelfde schema van activiteiten volgde als Abdullah Ahmad te 
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Padang. Er werd tablîgh gegeven: godsdienstonderricht aan 
volwassenen in een min of meer geregelde cursus. Daarnaast 
werd op eigen particuliere scholen, ingericht naar het gou-
vernementsmodel, enkele uren per week godsdienstonderwijs 
gegeven. Voor de vorming van een eigen kader en van godsdienst-
leraren werd dan de Pondok Muhammadiyah opgericht, zoals in 
1931 de Normaal Islam in Padang van de grond kwam. Op sociaal-
economisch gebied was de Muhammadiyah al kort na de oprichting 
veel actiever dan de Padangse hervormer. Er kwam een aparte 
afdeling voor vrouwen, de Aiehiyah, die een aparte tablïgh 
voor vrouwen organiseerde, maar ook meer algemene cursussen 
voor vrouwen gaf. Ook aan armen- en ziekenzorg schonk de 
Muhammadiyah veel aandacht. Dit was o.m. mogelijk doordat 
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vele moslems, zowel leden als sympathisanten van de Muhammadiyah 
de zakât aan deze organisatie betaalden. Al voo'r 194-2 kon de 
Muhammadiyah enkele kraamklinieken en consultatiebureaus openen. 
Het werk van Abdullah Ahmad bleef buiten de grote stroom van 
de onderwijsvernieuwing, omdat het als te geavanceerd werd 
beschouwd. In West-Sumatra ontstond daarentegen vanuit Padang 
Pandjang een krachtige beweging met voornamelijk godsdienstig 
gerichte Diniyah scholen en de Thawalib. De Muhammadiyah is 
er wel in geslaagd om het vernieuwingsmodel, gebaseerd op 
aansluiting bij het gouvernementsonderwijs, door te zetten 
en uit te breiden. Dat betekent niet, dat er geen verzet was 
tegen de Muhammadiyah. Een Nederlands observator schrijft 
over de beginjaren van de eerste deeaschool, die door Ahmad 
Dahlan werd opgericht: "Ook deze school een modern element, 
hoe primitief ook nog, midden in de archi-conservatieve 
107 
kraton, is voor de Inlandsche autoriteiten een gruwel". 
Dat de Muhammadiyah haar vernieuwingsmodel kon doorzetten, 
ligt aan het feit, dat zij zeer lange tijd sociaal gezien 
een zeer beperkte actieradius heeft gehad: die van ambtenaren, 
onderwijzers en handelaren in de steden, De stedelijke midden-
klasse, dat was (en is voor een groot deel nog steeds) de 
bakermat en de verdere voedingsbodem voor de Muhammadiyah: 
dit was de groep die de drukpers in handen had, de financieel 
belangrijke middengroep van de maatschappij , tevens ook de 
groep die groot belang hechtte aan onderwijs volgens westers 
model. Daarom heeft de Muhammadiyah, inspelend op dit onder-
wijs en tevens de band met de godsdienst sterk benadrukkend, 
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in deze kringen groot succes gehad. Nieuwe afdelingen oprich-
ten betekende voor de Muhammadiyah dan ook meestal: nieuwe 
scholen oprichten. Vrijwel steeds bleven de afdelingen beperkt 
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tot steden en tot de boven omschreven sociale groepering, 
Een uitzondering hierop lijkt de Minangkabau te vormen. Daar 
ontstonden op tal van kleinere plaatsen afdelingen van de 
Muhammadiyah. Maar typisch is nu, dat juist daar het aantal 
scholen naar gouvernementsmodel verhoudingsgewijs zeer klein 
was. Terwijl de Muhammadiyah in 1932 in Midden-Java al 165 
van dergelijke scholen had tegenover 68 uitsluitend-godsdienstige 
(meest middagscholen als aanvulling voor het in de ochtend 
genoten gouvernementsonderwijs), trof men in de Minangkabau 
slechts 8 scholen naar gouvernementsmodel aan tegenover 4-5 
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waar alleen of voornamelijk godsdienstonderricht werd gegeven. 
De Muhammadiyah betekende binnen de Indonesische islam een 
veel belangrijker doorbraak dan de zeer beperkte pogingen van 
Abdullah Ahmad in Padang. Het was een doorbraak van een geheel 
ander karakter dan die van de Madrasah Diniyah en de Thawalib 
in de Minangkabau, welke lang zover niet ging in de aanpassing 
aan het gouvernementsonderricht. De Muhammadiyah bleef echter 
vooralsnog beperkt tot een zeer bepaalde groep en wel de groep 
die principieel openstond voor onderwijs naar westers model. 
De werkelijke doorbraak zou pas later plaats vinden onder 
auspiciéh van de grote op het platteland opererende organisaties 
als de Nahdlatul Ulama, de Washliyah, de Perti e.d. 
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6. De Avabieohe gemeeneahap van Jakarta, Surabaya -en enkele 
andere "plaateen. 
De moderne geschiedenis van de Indonesische islam is minder 
een geschiedenis van individuele personen dan van organisaties. 
Zeker, aan de oorsprong van vrijwel alle grotere organisaties 
stonden krachtige persoonlijkheden, maar het zijn niet de per-
sonen die de doorslag hebben gegeven, maar de verenigingen. 
Het zijn niet, als bijvoorbeeld in Egypte, waar Abduh en Rashid 
Rida een 'begrip' werden, de personen, waarmee de belangrijkste 
vernieuwingen werden geïdentificeerd, maar verenigingen als de 
Muhammadiyah. Deze geschiedenis van islamvernieuwing is dan 
ook grotendeels een geschiedenis van organisaties. 
Naast de groep van Minangkabause hervormers, gegroepeerd rond 
de PGAI, en de vanuit Jogjakarta gestarte beweging van de 
Muhammadiyah, moeten wij nu nog een derde kern van vernieuwing 
bespreken: die, welke ontstond uit de Arabische gemeenschap 
van Jakarta en enkele andere plaatsen. 
In verschillende van de grotere Indonesische steden was een 
aanzienlijke groep Arabieren gevestigd, voornamelijk naar 
Indonesia gekomen vanwege de handel. Omdat zij nu eenmaal 
Arabieren waren, uit het geboorteland van de profeet kwamen 
en veelal het Arabisch nog beheersten, kregen de meer gods-
dienstig geori'ènteerden onder hen ook een speciale waardering 
van de Indonesische moslems. Dit gold met name voor diegenen, 
die beweerden rechtstreekse afstammelingen van de profeet te 
zijn en zich daarom sierden met de titel eayyid. 
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Om beter in zowel profaan als godsdienstig onderricht te kun-
nen voorzien, werden vanaf 1901 door de Arabieren van Jakarta 
pogingen in het werk gesteld om een beter opgezette school op 
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te richten. Na enkele vergeefse pogingen konden zij in 1905 
de vereniging Al Jam'iat al Chairiah oprichten, meestal kortweg 
de Jamiat Chair genoemd, die in 1905 ook al een eerste school 
opende. Binnen Indonesië is dit waarschijnlijk de eerste ver-
eniging van niet-Nederlanders geweest, die organisatorisch 
geheel naar westers model werd ingericht. Er waren statuten, 
huishoudelijk reglement, werkverdeling van voorzitter, secreta-
ris en penningmeester etc. en men verkreeg ook de officiële 
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goedkeuring. 
Het curriculum van de eerste school bestond uit algemene en 
godsdienstige vakken. Engels was verplicht als tweede taal, 
terwijl naast het Arabisch het Maleis de voertaal was. Vele 
Arabieren waren immers met Indonesische vrouwen getrouwd, zodat 
hun kinderen vaak slecht of in het geheel geen Arabisch meer 
spraken. Er werden leraren aangetrokken uit diverse delen van 
Indonesië (zoals H. Muhammad Mansur uit Padang in 1907, omdat 
hij goed Maleis kende en tevens een godsdienstdeskundige was), 
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later vooral uit Arabische landen. 
Al was de vereniging statutair beperkt tot Jakarta, op de 
ledenlijsten komen enkele namen van Indonesiërs buiten die 
stad voor: o.m. Ahmad Dahlan, de oprichter van de Muhammadiyah 
en Raden Hasan Djajadiningrat uit het bekende Bantense regen-
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tengeslacht. Deze Indonesiërs bleven echter uitzonderingen 
binnen de organisatie en bleven ook louter passieve leden. 
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Wellicht hoopten zij, ais enkele anderen, hun kinderen naar 
deze school te sturen voor het eerste onderricht in het Ara-
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bisch. 
De vernieuwingen in de islam, samenhangend met het debat om-
trent de taq ltd en andere zaken, gingen ook niet voorbij aan 
de Arabische gemeenschap. Met name kwamen een aantal 'refor-
mistische' denkbeelden ook binnen de wereld van de Indonesische 
Arabieren, doordat zij in 1911 de Sudanees Ahmad Soorkati 
voor hun school aantrokken. Een aantal van de ideeSn waren 
trouwens reeds verspreid door boeken en tijdschriften, zoals 
het tijdschrift van Rashid Rida, Al Manar, en het in Singapore 
uitgegeven Al Imam. 
Na 1910 kwam er een vaak felle strijd binnen de Arabische 
gemeenschap, die zich vooral toespitste op de voorrechten 
welke de afstammelingen van de profeet voor zich opeisten. 
Dit betrof vooral het verbod voor een sayyids-dochter om te 
huwen met een ander dan een sayyid, en de gewoonte dat alle 
niet-sayyids de hand van een sayyid moesten kussen bij een 
ontmoeting. Het debat (waarvan de wortels wel dieper lagen 
dan deze praktische zaken: de voorstanders van de eayyid-
titel waren tevens steeds de aanhangers van de taqltd, die 
door hun tegenstanders werd afgewezen) heeft in 1913 geleid 
tot een splitsing in de Arabische gemeenschap: zij die geen 
extra waarde toekenden aan de sayyid-titel, algemeen geëti-
ketteerd als reformisten of modernisten, richtten een nieuwe 
vereniging op, de Jami'ah al Islam wal Irshad al Arabia, 
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algemeen Al Irshad geheten. Zij richtte aanstonds een 
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eigen school op te Jakarta en korte tijd later ook in enkele 
andere steden van Indonesia. 
Vanwege de herkomst van leraren en leermiddelen waren de 
scholen van deze beide organisaties gemodelleerd naar de moder-
ne scholen van het Nabije Oosten, met name Egypte en Tunesië. 
Deze scholen vertoonden geen fundamenteel verschil met de 
opzet en inrichting van het gouvernementsonderwijs, al was 
natuurlijk bij beide organisaties een grotere plaats ingeruimd 
voor godsdienstonderricht. 
Op deze wijze heeft de Arabische gemeenschap, mede door het 
gezag in godsdienstige zaken dat zij in Indonesië genoot, 
bijgedragen tot de ontvankelijkheid voor vernieuwingen gemo-
delleerd naar westerse onderwijssystemen. De Irshad en vooral 
haar grote leider Ahmad Soorkati heeft lange tijd een grote 
invloed gehad op de 'reformistische' beweging in Indonesië. 
7. Reaotie en navolging in de Уinangkabau: de PERTI. 
In 1913 verliet Ahmad Soorkati de Jamiat Chair en sloot zich 
aan bij de in oprichting zijnde Al Irshad: de meer 'reformis­
tische' organisatie ontstond hier uit de meer 'conservatieve'; 
of wel: een organisatie die de taqltd afwees ontstond na en 
vanuit een organisatie die daaraan vasthield, Wij zullen in 
deze en de volgende drie paragrafen zien, dat op vele plaat­
sen tweeërlei bewegingen ontstonden. Hierin schijnt de Ara-
bische gemeenschap toch wel een uitzondering geweest te zijn: 
meestal ontstond de meer 'conservatieve'j de aân de taqltd 
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vasthoudende beweging pas na de organisatie van de 'reformis-
tische' . 
Enige maanden nadat de 'reformistische' leraren in de Minang-
kabau hun PGAI hadden opgericht, verenigden de meer 'traditio-
nele' leraren zich eveneens in een vereniging, de Persatuan 
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Ulama Sumatra. Absoluut was de scheiding tussen .beide groe-
peringen overigens niet: Ibrahim Musa Parabek was bijvoorbeeld 
lid van beide organisaties! Van activiteiten van de Persatuan 
Ulama Sumatra horen wij voorlopig niet veel. De traditionelere 
leraren kregen pas eenheid en kracht toen zij negen jaar later 
de Persatuan Tarbiyah IslamiyahCVereniging voor Islamonderricht, 
afgekort als PERTI) oprichtten. De oprichtingsvergadering had 
plaats op 5 mei 1928 ten huize en onder leiding van Sulaiman 
\r-Rasuli, de voorzitter van de Persatuan Ulama Sumatra, die 
een aurau had in Tjandung (een afgelegen dorpje op 9 km afstand 
van Bukit Tinggi). Uitgenodigd waren een aantal ulama's, die 
het op verschillende punten niet eens waren met de stroming 
van de Madrasah Diniyah, de Sumatra Thawalib en de PGAI, dus 
kaum muda. Naast het verschil van mening over het vasthouden 
aan de Shafi'itische school, waren de voornaamste punten van 
onenigheid: de afwijzing van de broederschappen door de kaum 
muda (Shaykh Sulaiman was een beroemd leider van de tavtqa der 
Naqshabandiyya) en de soepeler houding tegenover de Nederlan-
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ders die de kaum tua innamen. Ook zat he"t hen dwars dat 
hun eurau'e niet meer zo gewild waren en begonnen leeg te 
lorien vanwege opkomst van het gouvernementsonderricht en de 
uitbouw^van^d« modernere, -beter georganiseerde scholen van de 
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Madrasah Diniyah en de Thawalib. Daarom werd op die vergadering 
besloten een aantal elementen van het klassikale systeem over 
te nemen ter verbetering van het onderricht. Een groot stimu-
lator voor deze verandering was Sjech Abbas uit Ladang Lawas, 
op doctrinale punten een vurig tegenstander van de kaum muda, 
maar binnen deze groep de enige die het klassikale schoolsys-
teem had toegepast bij de stichting van de 'Arabiyah school' 
in zijn woonplaats in 1918. In 192^ had hij nog een tweede 
te Bukit Tinggi, de 'Islam school' opgericht. 
Zijn geestverwanten namen dit- idee over en men besloot op alle 
eurau'e een aantal elementen van de klassikale school over te 
nemen. In 1930 kreeg de PERTI rechtspersoonlijkheid, waarom 
ook dit laatste jaartal wel als beginjaar wordt opgegeven. 
Het aantal ulama'8 dat zich, met hun eurau, hierbij aansloot, 
was groot, zodat de schattingen over 1942 al spreken van een 
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45.000 leerlingen op de ruim 300 PERTIscholen, De scholen 
vormden nog geen hechte eenheid en verschilden onderling nogal 
van karakter en niveau. Binnen de PERTI werden immers eurau'e 
van allerlei grootte en niveau als madrasah binnengebracht: 
een naamsverandering die gepaard ging met de overgang tot 
het klassikaal systeem. Daarmee was echter nog niets gezegd 
over de eigenlijke inhoud van het onderricht: bij sommige 
betrof dit slechts een klassikale aanpak van de traditionele 
pengajian Qur'an of pengajian kitab , bij andere, tot 1947 
overigens zeker zeer weinige, werden ook in verschillende 
mate leervakken uit de gouvernementsschool ingevoerd. Ook 
buiten het onderwijs was de PERTI actief, met name door de 
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bouw van een aantal moskeeën, enkele weeshuizen en, voorname-
lijk na 1945, ook vooral door de bouw van de klinieken en zie-
kenhuizen van de YARSI (Yajasan Rumah Sakit Islam: Stichting 
tot oprichting van moslemziekenhuizen). De PERTI, sinds 1945 
ook een politieke partij, bleef grotendeels beperkt tot de 
Minangkabau, met enkele afdelingen in de rest van Indonesië, 
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vooral Zuid-Sumatra. 
Op een aantal punten van de plichtenleer is de PERTI inderdaad 
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een tegenstander geweest van de zg. kaum muda of 'reformisten', 
het zou echter te eenzijdig zijn de PERTI af te schilderen als 
alleen maar een reactionaire groep. De PERTI, ontstaan uit een 
bescheiden verlangen tot vernieuwing en modernisering, is het 
blijvende resultaat geweest van een initiatief om zich aan een 
beter schoolsysteem aan te passen. Juist omdat de PERTI vrijwel 
alleen op het platteland, in de kleine dorpjes van de Minangkabau, 
en in het algemeen onder de armere bevolking werkte, heeft zij 
zeer sterk bijgedragen tot de verbreiding van een moderner le-
vensgevoel via het klassikale systeem en een, zij het nog beschei-
den, invoering van algemene vakken. 
8. Reaatie en navolging op Java: De Nahdlatul Ulama. 
Kiyai Haji Abdul Wahab Hasbullah kwam in 1914 terug uit Mekka, 
na daar als zoveel andere Indonesiens een aantal jaren in de 
godsdienst onderricht te hebben ontvangen. In 1916 richtte 
hij te Surabaya samen met Haji Mas Mansur, die toen juist 
teruggekeerd was van studies in het als moderner beschouwde 
61 
Egypte, een organisatie op, de Jamiah Nahdlatul Wathan ("Ver-
eniging voor de Renaissance van het Vaderland). Doel was om 
te zorgen voor beter klassikaal ingericht godsdienstonderwijs. 
De organisatie breidde zich snel uit naar enkele plaatsen in 
de omgeving, doordat godsdienstleraren zich bij hen aansloten 
en hun ideeën overnamen. Immers, vrijwel alleen de Muhammadiyah 
heeft steeds min of meer stelselmatig nieuwe scholen opgericht: 
verzamelde eerst geld,maakte plannen, zocht leraren, regerings-
subsidie en -erkenning, liet vaak eerst nog een nieuw gebouw 
neerzetten en opende dan pas een nieuwe school. De meeste andere 
organisaties breidden zich vaak zeer snel uit, doordat reeds 
bestaande peeantrene en surau'e van iets grotere omvang hun 
leerlingen klassikaal indeelden, een lesrooster samenstelden 
en zich dan als nieuwe madrasah bij de organisatie aansloten. 
Soms betekende deze aansluiting een werkelijk belangrijke 
vernieuwing, maar vaak ook was het aanvankelijk slechts een 
modern etiket voor een gelijkgebleven inrichting van islam-
onderricht. 
In 1922 werd Kiyai Mas Mansur lid van het hoofdbestuur van de 
Muhammadiyah, legde zijn onderwijstaak neer en verliet de 
Jamiah Nahdlatul Wathan. Deze organisatie had toen een aan-
tal madraeahe in Surabaya en omgeving, te Malang (K.H. Abdul 
Halim Kedung en K. Nachrawi Malang) en Semarang (o.m. K,H. 
Ridwan). Abdullah Ubaid, die tevens in het bestuur zat van 
de Jamiah Nahdlatul Wathan, was de grote activator van haar 
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jeugdbeweging, de 3iubbanul Wathan. 
K.H. Abdul Wahab Hasbullah was een man die zich gemakkelijk 
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in verschillende milieus bewoog. We zagen hem al samenwerken 
met de Muhammadiyah-leider Mas Mansur, een samenwerking die 
nog enige tijd na het vertrek van Mansur uit de Jamiah 
Nahdlatul Wathan doorging. Hij was tevens lid van de natio-
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nalistisch getinte Indonesische studieclub van Dr. Sutomo. 
Toen eind 1924 in Surabaya een comité bijeenkwam om de pro-
blemen, samenhangend met de afschaffing van het Turkse khali-
faat te bespreken, had Wahab Hasbullah samen met o.a. Mas 
Mansur hierin zitting. Plannen om afgevaardigden naar Mekka 
te sturen voor een wereldcongres hierover, moesten vanwege de 
strijd van Ibn Sa'ûd in Arabie eerst uitgesteld worden, gingen 
later wel door, maar in een andere vorm. Toen trok Wahab Has-
bullah zich echter uit het comité terug, volgens boze tongen 
omdat hij vanwege zijn geringe talenkennis en wereldervaring 
niet als afgevaardigde gekozen werd, volgens anderen omdat 
hij in het Mekka van de Wahhabiet Ibn Sa'tfd de vrijheid voor 
de Shafi'itische school wilde gaan verdedigen. In de afvaardi-
ging werden alleen tegenstanders van de taq ltd, dus 
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"Wahhabieten" benoemd, onder wie Mas Mansur. Wahab Has-
bullah richtte daarop een eigen Comité Merembuk Hidjaz (Comité 
voor de bespreking van de Hijâz-problemen) op. Uit dit Hijâz-
comité ontstond op 31 januari 1926 de Nahdlatul Ulama (Re-
naissance der godgeleerden, afgekort als NU). De NU ontstond 
uit een protest tegen het 'reformisme', uit behoefte ook om 
bij de verdediging van de Shafi·itische school een organisatie-
vorm te hebben, evenwaardig aan die van de Muhammadiyah en de 
Irshad, Brie jaar later zou <le JJU Wahab Hasbullah met een 
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collega naar Mekka sturen ter bespreking van de problemen 
die samenhingen met het onderricht en de rituele gebeden 
volgens de Shafi'itische school. Koning Ibn Sa'öd had overi-
gens al laten blijken niet al te zeer als beeldenstormer te 
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zullen optreden en begrip te hebben voor dergelijke wensen. 
Was Wahab Hasbullah de grote organisator, die de stoot gaf 
tot de oprichting van de NU en die de vereniging ook organi-
satorisch uitbouwde, het was vooral K.H. Hasjim Asj'ari van 
Tebuireng, die door zijn charimatisch gezag de NU populair 
maakte. De NU was in het begin een stedelijke aangelegenheid 
geweest, begonnen vanuit ulama'в en madraeah'в in Surabaya. 
Het was altijd nog gemakkelijker om in steden als Surabaya 
naar min of meer westers model godsdienstsscholen (.madraeah 'в ) 
op te richten met wat algemeen onderricht, dan op het plat­
teland. In die steden werden dergelijke madraeah 'e vooral 
's middags bezocht door kinderen, die 's morgens al gouverne-
mentsonderwijs volgden en aan dit systeem gewend waren. 
Daar kon men ook gemakkelijker leraren voor de algemene vak­
ken in dienst nemen. Het bleef moeilijker en vergde meer 
tijd om het peeantren-onderricht zelf op het platteland te 
hervormen. De Nahdlatul nam hierin wel nooit revolutionaire 
besluiten, maar toen reeds in 1927 K.H. Hasjim Asjari van de 
beroemde peeantren Tebuireng algemeen voorzitter van de 
beweging werd , was daarmee de grondslag gelegd voor een goede 
doorstroming van vernieuwende ideeën naar tal van andere 
peeantrene, vooral op Java. 
Tot 1945 bleef de Nahdlatul Ulama een vrij onsamenhangende 
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organisatie. Er kwamen vanuit het hoofdbestuur wel enkele 
centraal geleide activiteiten, maar voor het grootste deel 
zetten de leden van de NU, voornamelijk peeantrenleiders, 
hun oude activiteiten nog voort zoals zij het gewend waren. 
Enkele activiteiten van het hoofdbestuur waren: verzorging van 
publicaties, met name van standpuntbepalingen over geloofs-
punten (fatwa'e) en coördinatie van enkele economische acti-
viteiten, zowel ten bate van de algemene kas als ten bate van 
een aantal leden: de kiyai's moesten immers ook in hun eigen 
levensonderhoud voorzien. De doelstellingen en werkmethodes 
van de Nahdlatul Ulama waren veel minder scherp omschreven 
dan die van de Muhammadiyah of zelfs die van de PERTI. 
Van een bewuste onderwijsvernieuwing was aanvankelijk eigen-
lijk helemaal geen sprake. Toch zijn er van de NU, al kort 
na haar beginjaren, opmerkelijke initiatieven en vernieuwin-
gen uitgegaan. Dat betrof dan niet in eerste instantie de 
eigenlijke leiders, maar eerder de leerlingen van Hasj im 
Asj'ari. Men zou hier een parallel kunnen zien met de leer-
lingen van H. Abdulkarim in Padang Panjang, Het waren vooral 
de oudere leerlingen van Hasjim Asj'ari te Tebuireng (die 
als studenten tevens belangrijke taken hadden in het onder-
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wijs en het dagelijks leven van de peeantren) die de 
onderwijsvernieuwing binnen de NU organiseerden. De twee be-
langrijksten hierbij waren K.H. Moh. Iljas en K.H. Abdul 
Wahid Hasjim. De eerste was een oomzegger van Hasjim Asj'ari, 
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de tweede was diens zoon. 
Geboren - in \i\9 Ll· ^'te •> Surabaya had Moh ν Iljas als kind in de 
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morgenuren de HIS bezocht, terwijl hij 's middags godsdienst 
moest leren bij zijn vader. In de vakanties ging hij naar het 
landelijke Tebuireng (gelegen in de nabijheid van het stadje 
Jombang, op ongeveer 80 km van Surabaya) om toch zoveel moge­
lijk diepgaande godsdienstige kennis te verkrijgen: een stu­
dieprogramma dat vrij veel godsdienstige ouders, die tevens 
goede 'wereldse' opvoeding wensten, bij wijze van compromis 
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aan hun kinderen oplegden. Toen hij in 1925 de HIS voltooid 
had, ging hij definitief naar Tebuireng om zich daar verder 
in de godsdienst te bekwamen. Nadat hij daar enkele jaren 
had gestudeerd, werd hij reeds in 1929 belast met het algemeen 
toezicht op een gedeelte van de peaantren en werd hij tevens 
hoofd van de Madraeah Salafiyah, de in 1916 klassikaal inge­
richte afdeling van de peeantren voor het lager godsdienst-
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onderricht, de pengajian Quv'an. Met instemming van K.H. 
Hasjim Asj'ari voerde Moh. Iljas hier aanstonds algemene vakken 
in, als het lezen en schrijven met Latijnse letters, aardrijks­
kunde, geschiedenis en Maleis. Sinds die tijd mochten ook de 
Maleise kranten de peeantren binnenkomen. Hoe 'orthodox'Hasjim 
Asj'ari ook algemeen beschouwd werd, deze vernieuwing op zijn 
peeantren bracht nogal wat reacties teweeg, zodat een aantal 
ouders hun kinderen zelfs naar een andere peeantren stuurden. 
Het was ook Moh. Iljas, die brak met het oude systeem, de 
studie in de Arabische taal te beginnen met de zeer moeilijke, 
in dichtvorm geschreven grammatica's. Hij nam het systeem over 
dat op de HIS voor het Nederlands werd gebruikt: leerlingen. 
moesten eerst beginnen jnet het lerep •wan da eanvoxidige чзргсеек-
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taal, deze zoveel mogelijk gebruiken en dan pas later op de 
moeilijker schrijftaal van de godsdienstige boeken overgaan. 
Eind 1931 ging Moh. Iljas voor de voltooiing van zijn studies 
tezamen met zijn vier jaar jongere neef Wahid Hasjim naar 
Mekka en verbleef er tot 1935. 
Wahid Hasjim keerde eerder terug en nam toen de organisatie 
van de madraeah in Tebuireng onder zijn hoede. 
Vanwege het ontbreken van cijfermateriaal en de losse organi-
satie van de NU is het moeilijk exact te beschrijven, wat de 
invloed is geweest van deze organisatie op de vernieuwing van 
het islamonderricht op Java en met name op de openstelling 
van gesloten gedeelten van het platteland voor dit onderricht. 
In de jaren twintig en dertig was Tebuireng in ieder geval de 
meest vermaarde peeantren van geheel Indonesië met een 6.000 
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leerlingen. Dit, gevoegd bij het grote gezag van Hasjim 
Asj'ari zelf, heeft zeker bijgedragen tot een grotere openheid 
voor de onderwijsvernieuwing, zoals die op Tebuireng zelf was 
doorgevoerd, vooral op Oost-Java en Madoera. Dat het ministerie 
van godsdienstzaken in de jonge Indonesische republiek in de 
eerste jaren na 1945 o.m. onder leiding van minister Wahid 
Hasjim resoluut gekozen heeft voor aanpassing aan 'westerse' 
vormen van onderwijs door het propageren van de madraeah met 
een sterk algemeen vakkenpakket, mag men wel zien als een 
belangrijk gevolg van de onderwijsvernieuwing in de bakermat 
van de NU. Het was vooral de grote invloed van Wahid Hasjims 
vader, K.H. Hasjim Asj'ari die daarvoor het geschikte klimaat 
sohiep. Terwijl de Muhammadiyah immers op vele grotere plaatsen 
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aansloot bij diegenen die reeds een opleiding naar de westerse 
geest hadden ontvangen, werkte de NU op het platteland zelf 
en stimuleerde aldaar een aantal zaken, die aanvankelijk nog 
door zeer velen en met name ook door vele kiyai's werden afge-
wezen. 
9. De Perehavikatan Ulama en K.H. Abdulhalim van Majalengka: 
een opvoeder· in West-Java. 
K.H. Abdulhalim Majalengka werd in 1887 geboren uit een ulama-
familie, die nauwe banden had met de ambtenarenstand. Na een 
aantal peaantrene bezocht te hebben, verbleef hij van 1909-
1911 te Mekka en werd er, als zoveel anderen die wij reeds ont-
moetten, in de Shafi'itische school onderwezen door o.m. Achmad 
Chatib. Medestudenten waren o.a. Ahmad Dahlan en Wahab Hasbullah. 
K.H. Abdul Halim zou tot zijn dood trouw blijven aan de Shafi-
itische school en daarmee in de simplificerende indeling op 
basis van inzichten in de plichtenleer gerangschikt worden 
onder de 'conservatieven', de tegenstanders van de 'reformisten'. 
Dat dit ook hier weer te simplistisch is, zal duidelijk blijken 
uit zijn verdere levensloop en activiteiten. 
In Mekka en Jiddah was hij indertijd al getroffen door enkele 
onderwijsinrichtingen, die het ongeordende halaqah-systeem 
hadden verlaten en klassen en vaste lesprogramma's hadden in-
gericht en die bovendien de materiële voorzieningen van lokalen, 
met stoelen en tafels, hadden gemoderniseerd. Als zovele Indone-
sische islamleiders was hij meer een pur sang opvoeder en orga-
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nisator dan een geleerde, die de heilige wetenschap om haar-
zelf beoefende. Bij zijn terugkeer in Indonesië maakte hij 
dan ook al aanstonds plannen tot verbetering van het islam-
onderricht. Bij deze plannen speelde ook mee, dat hij, als 
ulama binnen een familie met een groot aantal ambtenaren enigs-
zins geminacht werd, waardoor hij zich gedrongen voelde aan te 
tonen, dat ook een ulama zeer nuttige diensten aan de maatschap-
pij in het algemeen kon bewijzen. Daartce richtte hij al in 
1911 een vereniging op, Hayatul Qulub, die het dubbele doel 
van het godsdienstonderricht en economische samenwerking in de 
vorm van een soort credit-unions zou moeten stimuleren. De 
vereniging werd in 1915 door het gouvernement verboden, maar 
Abdul Halim bleef trouw aan de grondidee van stimulering van 
godsdienstige kennis en sociaal economische vooruitgang. Het 
godsdienstonderwijs in de vorm van wekelijks onderricht aan 
volwassenen (als de tabltgh bij de Muhammadiyah) zette hij door 
en in 1916 kon hij met behulp van een aantal vrienden een 
madraeah oprichten, die evenals de traditionele pesantven 
voornamelijk gericht was op onderricht in de godsdienst, maar 
waar dit op een meer klassikaal georganiseerde methode zou 
gegeven worden nl. in een cursus van vijf klassen. Op een 
goede en actieve kennis van het Arabisch legde hij veel nadruk 
en de hogere klassen hadden dan ook het Arabisch als voertaal. 
Dankzij goede contacten met zowel de Irshad als de Jamiat 
Chair waren enkele Arabieren leraren op zijn madraeah. 
In 1917 werd de Persharikatan Ulama (Vereniging of Coöperatie 
van UlaJna's)opfcerieht, d« vereniging die onder de bezielende 
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leiding van Abdul Halim diens activiteiten verder zou uit­
breiden en verspreiden. De vereniging stichtte in de jaren 
twintig een weeshuis, richtte een drukkerij en een weverij op 
en ondernam nog enkele andere activiteiten op economisch gebied. 
In 1932 pas kon Abdul Halim zijn eigenlijke ideaal op opvoed­
kundig en economisch terrein verwezenlijken met de inrich­
ting van Santi Asrama, een school in internaatsverband, waar 
naast godsdienstige en algemene vakken onderricht werd gegeven 
o.m. in de landbouw, smederij en houtsnijden. Het motief voor 
de oprichting van deze school met haar specifieke organisatie 
was het feit, dat de gouvernementsscholen vrijwel uitsluitend 
onderricht gaven voor kantoorwerkzaamheden. Diegenen die na 
hun opleiding geen werk op de diverse kantoren van regering 
of particulieren konden vinden (en dat waren er zeer velen), 
keerden dan, met veel frustraties en zonder een goede vakop­
leiding terug tot het beroep van hun vader, meestal in de land­
bouw. Ook de meeste pesantrens en madrasah 'в gaven zo'n oplei­
ding: enkele studenten daarvan werden wel godsdienstleraar, 
maar de anderen keerden zonder een aangepaste opleiding weer 
tot het traditionele beroep van hun omgeving terug. Abdul Halim 
wilde zijn leerlingen een opleiding geven die niet alleen per-
soonlijkheidsvormend zou werken, maar die hen tevens in staat 
zou stellen vakbekwaam een beroep uit te oefenen. 
Mede onder invloed van Rabindranath Tagore's Shantiniketan 
koos hij bewust voor het platteland als de ideale plaats voor 
een school. Deze herinnering aan Tagore drukte hij ook uit 
in de naam van zijn school. 
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Na 1945 verenigde de Persharikatan Ulama zich met een soort-
gelijke organisatie uit Sukabumi tot de Persatuan Ummat Islam 
(PUI: Eenheid van de islamgemeenschap). Deze organisatie ver-
richtte op een aantal plaatsen van West-Java, met Manalengka 
en Sukabumi als centra, activiteiten op het gebied van onder-
wijs en op sociaal terrein. De eigen signatuur van het onderwijs, 
geleden in de synthese tussen profaan, godsdienstig en vak-
onderwijs heeft zich in de PUI echter niet kunnen üoorzetten. 
Een eerste oorzaak hiervoor is de in Indonesië vrij algemene 
minachting voor praktisch vakonderricht en de voorliefde voor 
opleidingen tot white-collar jobs. Abdul Halim had in de ogen 
van zijn opvolgers ook wel te simpele ideeën over een vakop-
leiding. Hij dacht dat het in een industrieel en technisch 
nog niet zo ontwikkelde maatschappij wel mogelijk zou zijn om -
naast een behoorlijk programma op gebied van algemene en gods-
dienstige vakken - ook nog in korte tijd een goede vakopleiding 
voor een grote verscheidenheid van beroepen te geven. 
Dat bleek niet haalbaar: in het lesrooster kwamen uiteindelijk 
toch steeds de 'beroepsopleidingen' in de verdrukking. Een 
tweede oorzaak voor het verlies van de eigen signatuur was na 
1945 het verlangen om zich te conformeren aan het officiële 
regeringsonderwijs, hetzij onder het ministerie van onderwijs, 
hetzij onder het godsdienstministerie. Dit was nodig om offi-
ciële erkenning van diploma's en regeringssubsidie te verkrij-
gen. Het betekende wel het eigenlijke einde van een opmerkelijk 
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onderwijsinitiatief. 
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10. Vernieuwd lelamonderrioht in Noord-Sumatra: 
de Jamiatul Waehliyah, 
Op 25 november 1927 werd door een aantal kleine handelaren 
te Medan een afdeling van de Muhammadiyah opgericht. Voorzit-
ter en grote kracht was in de eerste tien jaren M. Said, vroeger 
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voorzitter van de Sarekat Islam. De meerderheid van de be-
stuursleden was van Minangkabause oorsprong, er waren ook 
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enkele Javanen en Maleiers. De Muhammadiyah werkte te Medan 
volgens haar gewone methode: tablïgh, het oprichten van scholen 
voornamelijk volgens het gouvernementsmodel, een vrouwenvereni-
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ging, padvinderij etc. 
Op 30 november 1930, dus nauwelijks 3 jaar later, werd te 
Medan de Jamiatul Washliyah opgericht, een organisatie die 
zich eveneens de bevordering van de godsdienst in de ruimste 
zin van het woord ten doel stelde. Op doctrinair gebied echter 
bestonden er verschillen met de Muhammadiyah: de Washliyah 
fundeerde zich op een vasthouden aan de Shafi'itische school, 
Verder bestond de Washliyah vrijwel geheel uit Batakkers, met 
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name migranten uit Zuid-Tapanuli. De naam Jamiatul Washliyah 
betekent: verbindende vereniging. Aan deze naamgeving werd door 
een van de belangrijkste Washliyah leiders, Ha'-i Muham-
mad Junus, de wens verbonden "de mens met zijn God te verbinden 
en de mensen onderling te verbinden, stam met stam, een volk 
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met een ander volk enz." Deze gegevens over de oorsprong 
van de Washliyah suggereren,dat de organisatie is ontstaan van-
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uit de strijd te Medan tussen kaum muda en kaum tua over de 
taqltd en aanverwante kwesties, nog verscherpt door tegenstellin­
gen tussen de Batakkers van Zuid-Tapanuli en de Minangkabauers. 
Als men deze strijd als leidraad zou nemen voor de hoofdtype­
ring, zou men de Washliyah zeer wel 'streng orthodox', met de 
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bijklank van 'conservatief' kunnen noemen. Het zou echter 
onjuist zijn om de Washliyah alleen te omschrijven naar een 
externe en negatieve factor: het afwijzen van enkele idealen 
van een andere groepering. 
Op 19 mei 1918 was er door de Tapanuligemeenschap te Medan al 
een school voor godsdienstonderricht gesticht, de Maktab Is-
lamiyah Tapanuli. In de middaguren werd hier ook aanvullend 
godsdienstonderricht gegeven voor leerlingen van gouvernements-
scholen. 
In een tijd van gisting met veel debatten over politieke (het 
opkomend nationalisme) en godsdienstige zaken (kaum muda, 
stichting en snelle verspreiding van de Muhammadiyah naar 
grotere steden) werd in 1928 door de oudste leerlingen van de 
Maktab Islamiyah Tapanuli en een aantal geestesverwanten een 
'Debating Club' opgericht. Twee jaar later richtten de leden 
van deze 'Debating Club' een vereniging op: de Jamiatul 
Washliyah, bedoeld om als algemeen kader te fungeren voor acti­
viteiten op godsdienstig en sociaal gebied. De oprichters 
dachten in eerste instantie aan madras ah' в en weeshuizen. 
De vereniging werd ingericht zoals alle verenigingen die rechts­
persoonlijkheid willen verkrijgen: met voorzitter, secretaris, 
penningmeester, commissarissen en een hooggeacht persoon in 
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de bijzondere functie van adviseur, hier Haji Muhammad Junus. 
Veel minder dan bij de andere hiervoor besproken organisaties 
stond bij de Washliyah vanaf de stichting één persoon min of 
meer centraal. Haji Muhammad Junus was voor velen wel de be-
langrijkste ulama van de oprichters, maar hij was geen organisa-
tortype en de vereniging had als eigenlijke kern een aantal van 
zijn studenten-hulpleraren. Twee hiervan, Ismail Loebis en 
M. Arsjad Thalib Loebis waren tot 1942 de belangrijkste leiders 
van de beweging, maar wellicht mede door het feit dat de bestuurs-
functies ieder jaar wisselden, werd de Washliyah niet sterk aan 
één persoon, één opvoeder gebonden. Dit is mede de oorzaak ge-
weest van het feit dat de Washliyah geen duidelijk 'reformis-
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tisch1 dan wel 'traditionalistisch' stempel kreeg. 
Door de 'Debating Club' bestond er reeds een zeker contact 
tussen verschillende godsdienstsscholen in Medan. Een aantal 
hiervan sloot zich aan bij de Washliyah. Ook buiten Medan sloten 
een aantal reeds bestaande islamscholen zich bij de pas opge-
richte Washliyah aan. Dit betekende voor deze scholen tevens 
een reorganisatie van het leerprogramma, een invoering van het 
klassikaal systeem e.d. Het schoolsysteem van de Washliyah 
was immers meer centraal georganiseerd dan dat van de PERTI 
of vooral de NU. 
Begin 1933 kwam er al een commissie, die om de zes maanden een 
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inspectie moest houden op de scholen. Ook werden vrij regel-
matig leraren van de ene school naar de andere overgeplaatst, 
wat de greep van het centraal bestuur op de diverse scholen 
verstevigde. De Washliyah richtte zelf ook een groot aantal 
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scholen op, vooral in Zuid-Tapanuli. Zij doorbrak op deze 
wijze het oude systeem van de peeantrena , dat het al dan niet 
ontstaan van zo'n instituut aan de plaatselijke initiatieven 
overliet en waarbij de leerlingen naar een bepaalde plaats 
moesten gaan ter scholing: door een overkoepelende instantie 
werd nu gepland en georganiseerd. De in vergelijking met andere 
organisaties strakkere centrale leiding leverde af en toe wel 
enige moeilijkheden, vooral omdat men toch vaak startte met 
то 
veelal reeds aanwezige plaatselijke initiatieven. De andere 
geaardheid van de Batakker in vergelijking met de Javaan is er 
mede oorzaak van geweest dat de Washliyah vanaf het begin de 
centrale organisatie sterk heeft benadrukt en zodoende een 
zeer duidelijke doorbraak heeft betekend in de zelfstandigheid 
van de plaatselijke godsdienstleraar, ook in afgelegen dorpjes. 
In 1934 werden voor de schoolinspectie al algemene regels op-
Ui 
gesteld en al voor 1940 werden examens en diploma's centraal 
geregeld vanuit het kantoor te Medan. Voor de opleiding van een 
eigen kader werd een studiefonds opgericht, dat in 1936 al twee 
studenten naar Cairo (! dus niet naar het traditioneler geachte 
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Mekka) kon sturen. 
Naast activiteiten op onderwijsgebied, heeft de Washliyah ook 
een aantal iniatieven ontplooid op andere terreinen. Bij ge­
legenheid van de geboortedag van de profeet hielden zij jaar-
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lijks een grootse optocht , er kwam een internaat met een 
aparte school voor weeskinderen, een majlie fatwa en een eigen 
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tijdschrift. Sinds 1936 werd om de drie jaar een groots 
algemeen oongres gehouden voor het bespreken van de belangrijke 
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problemen, maar vooral ook als triomfantelijke demonstratie 
lts 
van de groei van de beweging. 
Bijzondere aandacht besteedde de Washliyah aan de verbreiding 
van de islam in de niet-geislamiseerde streken van het Batakge-
bied. De methode die daarbij gevolgd werd, was soms gelijk aan 
die van missie en zending. Zo richtte men te Porsea een HIS op, 
waarbij men erop rekende, dat er vooral kinderen van niet-moslems 
zouden komen, hopend hiermede een aanknopingspunt voor de ge-
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loofsverkondiging te vinden. De activiteiten ter verbreiding 
van de islam werden aangeduid met het Nederlandse woord: "Zending 
Islam". Binnen de MIAI (het centrale en overkoepelende orgaan 
voor alle islamorganisaties in Indonesië van 1937 tot 1942) 
werd aan de Washliyah opgedragen een centraal lichaam voor de 
uitwendige verkondiging van de islam op te richten voor geheel 
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Indonesië. 
Evenals de Muhammadiyah kende de Washliyah binnen haar school-
systeem twee typen. Enerzijds waren er particuliere scholen 
binnen gouvernementsverband, waar naast het gewone onderricht 
ook enig godsdienstonderricht werd gegeven. Anderzijds waren 
er scholen (madraeah'e) die grotendeels (men rekende tweederde 
van de tijd) op de godsdienst gericht waren en slechts weinig 
algemene vakken op het rooster hadden. Laatstgenoemde scholen 
waren voor veel kinderen een aanvulling op het onderricht in 
gouvernementsverband, voor anderen was dit de enige vorm van 
onderwijs, omdat men er theoretisch toch naar streefde het al-
gemeen onderricht op deze madraeah'e op gelijk niveau te hebben 
met het gouvernementssysteem. Beide systemen van onderwijs 
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waren door de Washliyah al voor 1940 volledig uitgebouwd met 
lagere en middelbare scholen en onderwijzersopleidingen. Anders 
echter dan bij de Muhammadiyah heeft de Washliyah bij de uit-
bouw van het scholensysteem vooral de nadruk gelegd op de 
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grotendeels godsdienstige school, de madraeah. 
11. Ontwikkelingen einda 1945. De onderwijepolitiek van het 
godsdienetminieterie: het oonvergentie-ideaal. 
In het voorgaande hebben wij gezien, dat er sinds het begin 
van de 20ste eeuw op vele plaatsen in Indonesië allerhande 
initiatieven zijn ontstaan om vernieuwing van het islamonder-
richt te bewerken. Bij de beschrijving van die verschillende 
initiatieven hebben wij er bewust van afgezien om het geheel 
in een te nauw keurslijf en volgens een te strak scheite, te 
behandelen. Dat zou geen recht gedaan hebben aan de grote diver-
siteit van de initiatieven. Wij hebben ook niet geprobeerd 
om enige volledigheid na te streven. 
Enkele landelijke en regionale organisaties zijn wel besproken, 
maar een groot aantal van de laatste soort bleef onvermeld. 
Het geheel geeft o.i. toch wel een goed beeld van de onderwijs-
vernieuwing binnen de islam tot aan 1942. 
Een nadere bespreking van de ingevoerde veranderingen en de 
gevolgen daarvan zullen wij geven in het tweede hoofdstuk. 
In de slotparagraaf van dit eerste hoofdstuk willen wij nu 
eerst nog bezien in welke richting deze veelsoortige vernieuwings-
drang na 1945 in de Indonesische Republiek is gegaan. Een 
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centrale positie had hierbij het ministerie van godsdienst. 
Toen op 3 januari 1946 een zelfstandig godsdienstministerie 
(Kementerian Agama, later Depavtemen Agama) werd ingesteld in 
de nog jonge Indonesische Republiek, was dit geen onverwachte 
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en geheel nieuwe maatregel. Met de oprichting van dit minis-
terie werden een aantal bemoeiingen van de regering met de 
godsdienst, ontstaan tijdens het koloniale en aangepast tijdens 
het Japanse bewind, doorgezet en nu vanuit diverse bureau's in 
één ministerie samengebracht. 
In de eerste plaats betrof dit het zg. godsdienstkantoor (kantov 
agama, ook bekend onder de naam die de Japanse overheersing 
eraan gaf: shumuka), dat een algemeen adviserende taak had ten 
aanzien van godsdienstzaken, met name ten aanzien van de benoe-
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mingen van diverse functionarissen op godsdienstig gebied 
en de controle op godsdienstleraren (^urn-ordonnantie). Dit 
kantoor was in de tijd van het Nederlands gouvernement ontstaan 
als het bureau van de adviseur voor inlandsche zaken. In de 
Japanse tijd werd het uitgebreid en kreeg het als het eerste 
belangrijke regeringsbureau een geheel Indonesische bezetting. 
In die tijd kreeg dit bureau al afdelingen op alle residentie-
hoofdplaatsen, waar het geplaatst was onder de onderwijsafde-
lingen. Dit kantoor zou de basis worden van het latere gods-
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dienstministerie. 
Ook kreeg het godsdienstministerie de bevoegdheid om de 
penghulu, de deskundige in islamrecht bij de gewone rechtbankt 
te benoemen en eveneens het benoemingsrecht voor de godsdiensti-
ge rechtspraak. Deze benoemingen waren tot dan toe aan de 
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resident, de vertegenwoordiger van het koloniaal bewind, voor-
behouden, Het recht om de penghulu van diverse moskeeën te 
benoemen (variërend naar diverse streken, soms alleen van 
hoofdplaatsen, elders tot in vrij kleine plaatsen), tot dan 
toe in handen van de regent of bupati, de hoogste Indonesiër 
in de koloniale bestuursopbouw, werd eveneens aan de bevoegdheid 
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van het nieuwe ministerie overgedragen. 
Het nieuwe ministerie ontstond dus door een samenvoeging van 
een aantal reeds bestaande regeringsbemoeienissen met de gods-
dienst. Al vrij kort na de oprichting zou het echter ook nieuwe, 
andersoortige activiteiten gaan ondernemen, die al vrij snel 
het eigenlijke gezicht van dit deel van het regeringsapparaat 
zouden gaan bepalen. De aanvankelijk zuiver administratieve 
en 'godsdienstig-neutrale' werkzaamheden werden snel uitgebreid 
met enkele activiteiten, die gericht waren op een positieve 
stimulering van de beleving van de godsdienst. De belangrijkste 
hiervan werd het onderwijs. 
Medio 1944 stelde K.H. Abudardiri, hoofd van het juist opge-
richte Kantor Agama in de residentie Banyumas, voor, dat op 124 
desa-scholen van de residentie godsdienstonderricht gegeven zou 
worden "om de kinderen op te voeden tot een goede moraal en 
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discipline". Het verzoek werd door het centrale godsdienst-
bureau te Jakarta ingewilligd. De salarissen van de leraren 
kwamen voor rekening van het plaatselijk bestuur. Kort hierop 
werd eenzelfde verzoek voor enige andere residenties (waaronder 
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Kediri en Pekalongan) toegestaan. Hieruit moge blijken, 
dat de positieve lijn reeds enigszins was ingezet door het 
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kantor agama van de Japanse tijd. Deze lijn zou door het gods-
dienstministerie na 1946 krachtig voortgezet worden. 
In een "Nota Islamic Education in Indonesia", gedateerd 1 sep-
tember 1956, opgesteld door de onderwijsafdeling van het gods-
dienstministerie, wordt de algemene lijn van beleid als volgt 
omschreven: 
1. Godsdienstles geven op de algemene openbare en particuliere 
scholen. 
2. Algemeen onderricht invoeren en bevorderen op de scholen 
met overwegend godsdienstig karakter (.madrasah 's). 
3. Scholen oprichten voor godsdienstleraren en leden van de 
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godsdienstige rechtspraak. 
De derde categorie van scholen ia bedoeld voor ambtenaren in 
dienst van het ministerie zelf. De eerste twee categorieën 
spelen duidelijk in op het dubbel onderwijssysteem dat vooral 
sinds het einde van de vorige eeuw in Indonesië was gegroeid. 
Het Nederlandse koloniale bewind had immers met voorbijzien 
van de bestaande inrichtingen voor islamonderricht een eigen 
schoolsysteem opgebouwd. Dit schoolsysteem (verderop vaak aan-
geduid met sekolah-systeem naar de Indonesische term voor scho-
len van algemeen onderwijs, als onderscheiden van de voornamelijk 
op godsdienstonderricht georiënteerde onderwijsvormen) kwam in 
de republiek Indonesië onder verantwoordelijkheid van het minis-
terie van onderwijs. We hebben reeds gezien, dat verschillende 
initiatieven van moslemzijde zich aan dit eekolah-systeem hebben 
aangepast, gebruik makend van de Nederlandse (en later de vrij-
wel identieke Indonesische) wetgeving en subsidieregeling, 
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welke een geringe mate van godsdienstonderricht in deze scholen 
mogelijk maakte. Voor een belangrijk gedeelte was de voortzet-
ting en vernieuwing van het islamonderricht een andere weg ge-
gaan. Een aanzienlijk aantal inrichtingen voor het eenvoudige 
koranonderricht en voor de verdere islamstudie in peeantrena 
was op de oude voet verder gegaan. Een steeds groeiend aantal 
hiervan evenwel, had zich zowel naar methode (klassikaal onder-
richt, geordend schooljaar e.d.) als naar inhoud (enig algemeen 
onderricht naast het godsdienstonderricht, dat de hoofdmoot 
van het programma bleef vormen) ontwikkeld in een richting die 
enige gelijkenis ging vertonen met het eekolah-systeem, daarvan 
evenwel nog duidelijk onderscheiden door de nadruk die gelegd 
werd op het godsdienstige onderricht. Dit schoolsysteem zullen 
wij verderop vaak het madraea/z-systeem noemen, naar de in Indo-
nesië algemeen gangbare term voor de klassikaal ingerichte 
vorm van zowel pengajian Qur'an als pengajian кг tab, al dan 
niet aangevuld met een zekere hoeveelheid van algemene vakken. 
Het madraeaft-systeem kwam binnen de Indonesische republiek onder 
de verantwoordelijkheid van het ministerie van godsdienst. 
Ook het godsdienstonderricht dat binnen het eekolah-systeem 
werd gegeven, kwam onder het ministerie van godsdienst. 
Het doel van de onderwijspolitiek van het godsdienstministerie 
werd de opheffing van de verschillen tussen het eekolah- en 
het madraeafc-systeem. (Met het peeantrew-systeem en allerlei 
verspreide vormen van pengajian Qur 'an bemoeide het ministerie 
zich slechts in zoverre, dat men hier de aansporing gaf te 
köirtèh tot liioderniséring in de richting van het madvaeah-
81 
systeem). Dit betekende dus enerzijds de noodzaak om binnen 
het eekolah-systeem zoveel mogelijk godsdienstonderwijs in 
te voeren, anderzijds het verlangen steeds meer aandacht te 
besteden aan de algemene vakken binnen het madras ah-systeem. 
Via een langzame convergentie zouden beide systemen van onder-
richt, in het begin van deze eeuw uiteen gegroeid, (weer) één 
moeten worden. In grote lijnen is het onderwijsbeleid van het 
godsdienstministerie steeds gericht geweest op deze convergen-
tiepolitiek. 
a. Godedienstonderviaht op de eekolah. 
Met betrekking tot het onder het ministerie van onderwijs 
ressorterende sefcoZaTi-systeem is de consequente politiek 
van het godsdienstministerie geweest aan te dringen op uit-
breiding van het godsdienstonderricht, De wettelijke mogelijk-
heid hiertoe bestond reeds in de koloniale tijd. Het aantal 
scholen waarop islamonderricht werd gegeven, was zeer gering, 
zoals moge blijken uit onderstaand overzicht van het aantal 
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scholen over 1936: 
Volksscholen 
Vervolgscholen 
HIS en Schakelscholen 
Slechts op een zeer klein gedeelte (nog geen half procent) van 
de op Staatskosten draaiende scholen werd dus ook enkele uren 
per week onderricht in de islam gegeven. Het eerste verlangen 
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Islam 
98 
23 
6 
R.K. 
515 
70 
21 
Prot. 
1661 
133 
39 
Openbaar 
14.482 
2.338 
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van het ministerie van godsdienstzaken was hierin verandering 
en verbetering aan te brengen. Het was hierin, zoals we zagen, 
reeds voorafgegaan door het kantor agama uit de Japanse tijd. 
De wettelijke bepalingen omtrent dit onderricht laten een zeke-
re progressie zien. Tegenover de terughoudendheid van de kant 
van het ministerie van onderwijs, waar velen slechts een zeer 
bescheiden plaats wilden toekennen aan het godsdienstonderricht 
en waar men ook vaak bezwaar aantekende tegen de 'inmenging' 
van een ander ministerie op het eigen terrein, heeft het minis-
terie van godsdienst toch steeds eigen bevoegdheden veilig 
kunnen stellen en de wettelijke ruimte voor het godsdienstonder-
richt zelfs kunnen verruimen. 
Aan de basis van deze houding van het ministerie van onderwijs 
staat wel de figuur van Ki Hadjar Dewantoro, leider van de 
Taman Siswa en eerste minister van onderwijs (^ an 31 augustus 
tot 14 november 1945). Hij wilde het godsdienstonderwijs 
vcornamelijk zien als opvoeding in ethiek(bMdt' •pekerti) en niet 
als inleiding in de strak omschreven plichtenleer, zoals de 
islam die kent. De Taman Siswa is van grote invloed geweest 
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op het beleid van het onderwijsministerie. 
Op 27 december 1945 kwam de Badan Pekerja Komite Nasional Pusat 
(hoogste advieslichaam van de jonge Indonesische republiek) 
bijeen te Jakarta en de onderwijssectie ervan voerde een de-
bat over de algemene lijnen van het onderwijs, ter uitwerking 
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waarvan een speciale commissie werd ingesteld. In het 
rapport dat deze commissie later uitbracht, werd aangaande 
het godsdienstonderwijs het volgende voorgesteld: 
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1. Godsdienstles op alle scholen, te geven tijdens de school­
tijd. 
2. De leraar moet betaald worden door de regering. 
3. Op de lagere aekolah moet dit onderricht beginnen vanaf de 
vierde klas. 
4. Het moet wekelijks op eenzelfde uur plaatsvinden. 
5. De leraar moet benoemd worden door het ministerie van godsdienst. 
6. De godsdienstleraar moet op gebied van het algemeen onder­
richt (ook) kundig zijn. 
7. De regering moet zorg dragen voor de boeken voor godsdienst­
onderwijs . 
Θ. Er moet een opleiding voor godsdienstleraren komen. 
9. De kwaliteit van peaantrene en madrasah 'e moet verbeterd worden. 
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10. Het leren van Arabisch is niet nodig. 
Met name de punten 6,8, 9 en 10 zijn hier wel te verstaan als 
kritiek van onderwijsdeskundigen op de wijze waarop in het al­
gemeen godsdienstonderwijs gegeven werd. 
De eerste officiële bepaling over het godsdienstonderwijs op 
de sekolah vinden wij in de onderwijswet (Wet no 4, 1950 van 
de Jogjakarta-republiek, die als Wet no 20, 1954 ook gelding 
kreeg voor geheel Indonesië). Artikel 20 spreekt daarin over 
godsdienstonderricht: "Op de openbare scholen wordt godsdienst-
les gegeven; de ouders van de leerlingen stellen vast of hun 
kinderen bedoeld onderricht zullen volgen. De wijze van onder-
richt wordt vastgelegd in een aparte regeling, uit te vaardigen 
door de Minister van Godsdienst en de Minister van Onderwijs, 
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Opvoeding en Cultuur." De toelichting bij dit wetsartikel 
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stelde o.m. vast, dat dit godsdienstonderricht niet van in­
vloed mocht zijn op het al dan niet naar een hogere klas over-
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gaan. 
De eerste gezamenlijke regeling van beide ministers, als ge­
vraagd door deze wet, werd op 20 januari 1951 uitgevaardigd. 
Bepaald werd, dat er op de lagere eekolah godsdienstonderricht 
zou zijn vanaf de vierde klas en wel twee uur per week. In 
bijzondere streken (dilingkungan jang ietimewa, bedoeld is: 
streken waar de islam dieper in het volk verankerd ligt dan in 
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andere )zou men al kunnen beginnen met de eerste klas en 
het aantal uren uitbreiden tot vier per week. Op de middelbare 
school zal ook twee uur per week godsdienstles gegeven worden. 
Godsdienstonderricht betreft steeds de godsdienst van de 
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leerlingen zelf. Er moeten tien leerlingen van een bepaalde 
godsdienst zijn, voordat hierin les gegeven wordt. Leerlingen 
met een andere religie mogen de klas tijdens het uur godsdienst­
les verlaten. Benoeming en betaling van leraren geschiedt door 
het ministerie van godsdienstzaken. De stof van het godsdienst­
onderricht zal worden vastgelegd door het ministerie van gods­
dienstzaken, na verkregen toestemming van het ministerie van 
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onderwij s. 
Een nieuwe gezamenlijke regeling van beide ministers, gedateerd 
op 16 juli 1951 verbeterde de eerste op kleinere punten, maar 
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bracht geen wezenlijke veranderingen aan. De officiële 
toelichting bij deze gezamenlijke regeling draagt geen nieuwe 
belangrijke elementen aan, behalve een voor moslems ietwat 
discriminerend onderscheid. Terwijl aangaande het vaststellen 
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van de leerstof gezegd wordt, dat de christelijke kerken reeds 
een eigen hiërarchie hebben en godsdienstdeskundigen met een 
academische opleiding, zodat zij hun eigen leerstof mogen be-
palen, moeten de moslems, vanwege het ontbreken van academisch 
gevormde krachten, richtlijnen van pedagogische aard krijgen van 
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het ministerie van onderwijs. Welke godsdiensten allemaal 
gerekend konden worden te vallen onder deze bepaling is nooit 
officieel vastgesteld. In de praktijk betekende deze bepaling 
de regeling van godsdienstonderricht door moslems, protestanten 
en rooms-katholieken, terwijl er in de loop van de jaren zestig 
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ook godsdienstonderricht in de Hindoe-Balinese godsdienst kwam. 
Een volgende stap werd bereikt bij de vergadering van het Congres 
(MPRS) in 19 60: daar werd bepaald, dat er ook op de openbare 
universiteiten godsdienstonderricht zou worden gegeven, evenwel 
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met de vrijheid voor de leerlingen om deze lessen niet te volgen. 
Weer verder ging men in 1967, toen de MPRS bepaalde, dat iedere 
leerling en student godsdienstonderricht moest volgen en dus 
geen vrijstelling meer verleend zou mogen worden. De vrijheid 
werd hier beperkt tot vrijheid in het kiezen van de godsdienst 
waarin men onderwezen wilde worden. Godsdienstonderricht moet 
sinds die tijd ook een rol spelen bij de beoordeling van leer-
lingen en studenten. Het onderricht zou voortaan gegeven moeten 
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worden vanaf de eerste klas van de lagere school. 
Hierop volgde een nieuwe gezamenlijke regeling van de minister 
van godsdienst en de minister van onderwijs en cultuur, gedateerd 
op 23 oktober 1967, waarbij werd bepaald, dat de eerste twee 
klassen van de lagere aekolah twee uur godsdienstonderricht 
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per week zouden moeten krijgen, de derde klas drie uur, de 
overige klassen vier uur per week, evenals die van de middel­
bare eekolah. Voor de universiteiten en hogescholen werd het 
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op twee uur per week gesteld. Pogingen van het ministerie 
van godsdienst om dit tegen het einde van 1970 te veranderen, 
zodat de hogere klassen van de lagere en alle klassen van de 
middelbare eekolah zes uur (te begrijpen als 'lesuren' van 
ongeveer 45 minuten) per week aan godsdienst zouden besteden, 
konden bij afwijkende inzichten van de ambtenaren en raadgevers 
170 
van het onderwijsministerie geen doorgang vinden. Dit laatste 
wijst echter in dezelfde richting, als al het voorgaande. 
Het eerste punt van de convergentiepolitiek: uitbreiding van 
het godsdienstonderricht op de eekolah is een voortdurende be­
zorgdheid van het godsdienstministerie geweest. 
Met wettelijke bepalingen alleen was men er echter nog niet: 
men moest de juiste leraren vinden en daarnaast nog de fondsen, 
benodigd om het grote aantal leraren te kunnen financieren. 
Dit is nog steeds niet geheel verwezenlijkt. Opgaven van het 
ministerie uit 1970 geven aan, dat er medio 1970 van de 68,731 
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eekolah'в slechts 49.234 godsdienstonderricht hadden, Bijna 
1/3 van de scholen staat dus nog steeds op de lange wachtlijst. 
Het is reeds een geheel andere situatie dan in de koloniale 
tijd, maar geheel bevredigend is het nog steeds niet voor het 
ministerie van godsdienst. Naast gebrek aan financiën en gods-
dienstleraren en de zeker niet altijd even feilloos, betrouw-
baar en efficiënt werkende administratie van het godsdienst-
ministerie, moeten we de oorzaak ook wel zoeken in de zeer 
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gebrekkige communicatie en coördinatie tussen de beide betrok-
ken ministeries en hun ambtenaren op regionaal en plaatselijk 
niveau. 
De figuur van de godsdienstleraar benoemd door een instantie 
buiten het onderwijsministerie en in eerste instantie ook zonder 
verantwoording verschuldigd te zijn aan het hoofd van een 
eekolah waar hij werkt, kan nogal eens wat moeilijkheden op-
leveren. Deze moeilijkheden komen niet alleen voort uit de 
onderscheiden administraties, waaronder godsdienstleraar en 
hoofd van een eekolah ressorteren, zij komen ook voort uit het 
verschil in milieu, waaruit beide soorten leraar veelal afkomsti 
zijn. De godsdienstleraar heeft immers vaak na een lagere 
eekolah of zelfs madraeah, alleen maar een onderricht ontvangen 
binnen het madraaa^-systeem. Hij heeft zijn opleiding vaak 
zelfs al vanaf de eerste schoolbanken ontvangen via dit madraeah 
systeem, het eigen schoolsysteem van het godsdienstministerie 
en aanverwante organisaties. Daarin is hij opgegroeid. Omdat 
een schoolsysteem tevens de uitdrukking is van een maatschappe-
lijke structurering, komt hij ook vaak uit een andere maatschap-
pelijke groep dan de andere leraren. 
Sommige Indonesische moslems verwijten de Nederlanders, dat 
zij als christenen de islam wilden vernietigen en dit syste-
matisch geprobeerd hebben door een schoolsysteem uit te bou-
wen waarin de godsdienst niet (meer) voorkwam, waardoor de 
moslems langzaam van hun eigen godsdienst vervreemdden. Het 
dubbele onderwijssysteem, later weerspiegeld in de taken van 
onderwijs- en godsdienstministerie,zou daarin zijn oorsprong 
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vinden. Sommige moslems hebben verlangd deze koloniale erfenis 
geheel uit te bannen door het gehele onderwijssysteem onder 
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supervisie van het godsdienstministerie te stellen. Tegen-
over deze visie, die in de geschiedenis van de laatste eeuw, 
en met name in de diversiteit van onderwijssystemen, een terug-
gang, een afval van de echte beleving van de islam ziet, staat 
een geheel andere visie, in westerse kringen meer geaccepteerd, 
die veronderstelt, dat de islam in Indonesië aanvankelijk zeer 
oppervlakkig geïslamiseerd is en dat zodoende de tegenstelling 
tussen diegenen die de voorschriften van de islam zeer nauw-
gezet willen kennen en navolgen, en anderen die deze slechts 
gedeeltelijk willen opvolgen, al van zeer oude tijden stamt. 
Vanuit deze laatste veronderstelling doordenkend, zou men zelfs 
tot de conclusie kunnen komen, dat het al eeuwenlang langzaam 
voortgaande proces van islamisering van Indonesië nu juist 
versneld wordt door het feit, dat zovelen die anders maar weinig 
of geen onderricht zouden ontvangen in de rechtzinnige leer van 
de islam, nu op de eekolah verplicht zijn tot het bijwonen van 
godsdienstlessen, gegeven uitsluitend door mensen uit dit recht-
zinnige milieu, want dat is de bakermat van alle godsdienstle-
raren. Op deze interpretatie van de besproken ontwikkelingen 
zullen wij in het volgende hoofdstuk nog uitvoeriger terugkomen. 
b. Algemeen onderrioht op de madraeah. 
De eind 194S ingestelde commissie voor bepaling van het onder-
wijsbeleid zei in haar rapport over de oudere en nieuwere vormen 
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van islamonderricht: "madrasah 'в en pesantrene , die in werke­
lijkheid een instrument en bron van opvoeding en ontwikkeling 
zijn van het gewone volk, zouden ook zeker aandacht en hulp 
van de regering moeten krijgen in de vorm van leiding en mate-
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riè'le steun." Omdat deze scholen allereerst georiënteerd 
waren op het godsdienstonderricht, was het de taak van het 
godsdienstministerie aan deze scholen aandacht te besteden. 
In het kader van het 'convergentieplan' werd via het ministerie 
gepropageerd, dat de traditionele pesantrene zich zouden ont-
wikkelen tot klassikaal ingerichte madraaah'a, met een vastgelegd 
lesrooster, leerplan e.d. en verder dat naast het bestaande 
tevens algemeen onderricht gegeven zou worden. Het talloze malen 
herhaalde ideaal is, dat algemeen onderricht van de madraeah 
op hetzelfde niveau zal komen te staan als dat van het verge-
lijkbare schooltype binnen het eekolah-systeem. Het ministerie 
van godsdienst gaf dan ook alleen maar subsidie aan die madraeah 'e 
die een grote aandacht schonken aan het onderricht in de niet-
godsdienstige vakken en reikte aan deze madraeah 'e vrijwel 
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alleen maar boekjes uit voor de algemene vakken. 
Naast de eekolah daear, de 6-jarige lagere school van het onder-
wijsministerie, kwam zo de madraeah ibtidaiyah, de eveneens 
6-jarige lagere school van het godsdienstministerie. Naast 
de 3-jarige Sekolah Menengah Pertama (eerste middelbare school) 
en de eveneens 3-jarige Sekolah Menengah Atae (hogere middel-
bare school) kwamen resp. de madraeah teanawiyah en de 
madraeah aliyah. Volgens het regeringsprogramma wordt hier on-
geveer 1/3 van de tijd besteed aan godsdienstig onderricht, 
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de rest van de tijd aan algemene vakken. 
In het streven naar erkenning van dit schooltype moet het mi-
nisterie een dubbele strijd voeren. Enerzijds met diegenen, die 
van mening zijn dat op deze madraeah 'e te weinig godsdienst gege-
ven wordt. Dit was voor een groot aantal madraeah 'e onder meer 
de reden om geen subsidie aan te vragen, daar in dat geval het 
aantal lesuren voor godsdienst drastisch zouden moeten worden 
verminderd. Anderzijds is er de vaak gehoorde mening dat het 
algemeen onderricht op deze scholen zeker niet het niveau heeft 
van de scholen die ressorteren onder het onderwijsministerie. 
Formeel behaalde het godsdienstministerie een overwinning 
doordat in de onderwijswet van 1950, artikel 10; 2 werd bepaald 
dat het "onderricht op een 'godsdienstschool' (.sekolah agama), 
die door de minister van godsdienst erkend is, beschouwd wordt 
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als een vervulling van de leerplicht." 
De waardering voor de bijdrage van de madraeah aan het nationaal 
onderwijs is nogal verschillend. Voor allen,die leven en werken 
binnen het kader van het godsdienstministerie, betekent het 
madraeafe-systeem een bijdrage aan de natie door goed onderricht, 
zowel naar de normen van de moderne tijd als naar de normen 
van de islam, ook als men het idee heeft, dat vooral de algemene 
vakken hier nog niet optimaal onderwezen worden. Voor velen 
die werken in het kader van het onderwijsministerie betekent 
het madraeaft-systeem vaak nauwelijks een werkelijke bijdrage 
aan het onderwijs. Daar wordt de formele erkenning van dit 
systeem eerder gezien als een concessie aan de islam, Terwijl 
in publicaties van islamzijde dan ook de bijdrage van de 
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madrasah'e in de Indonesische onderwijsactiviteiten uitdrukke­
lijk wordt beklemtoond, merkt men in publicaties van het onder-
wijsministerie hier vrijwel nooit iets van, In het in 1951 op­
gestelde 10-jarenplan ter bestrijding van het analfabetisme 
en ter invoering van een algemene leerplicht wordt bijvoorbeeld 
over een mogelijke bijdrage hiertoe van de madraeah 's met geen 
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woord gesproken. 
In het door de regering aan de MPRS aangeboden 8-jarenplan voor 
1961-1969 wordt voorgesteld, dat de madrasah's , die ook algemeen 
onderricht geven, zich langzaam maar zeker zouden gaan ontwikke­
len tot een school volgens het sekolah-type, zodat ze uiteindelijk 
ook onder de competentie van het onderwijsministerie zouden ko­
men. Het godsdienstministerie zou dan alleen maar een opleiding 
voor eigen ambtenaren moeten gaan verzorgen. De uitzonderingspo­
sitie van het godsdienstministerie zou hiermee komen te vervallen 
en het zou als andere departementen buiten het onderwijsministerie 
slechts een bescheiden onderwijstaak hebben. De onderwijzers-
en lerarenopleidingen zouden voldoende godsdienstige vakken 
moeten omvatten, zodat in de toekomst ook geen aparte godsdienst­
leraren meer nodig zouden zijn. Voor de overgangstijd zouden 
de madrasah'в al intensiever begeleid moeten worden door het 
onderwijsministerie, totdat het doel: integratie binnen het 
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eekolah-systesm bereikt zou zijn. De MPRS besloot evenwel 
in 1960 en later nogmaals in 1963, dat de madrasah's onder 
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de competentie van het ministerie van godsdienst zouden blijven. 
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a. Toah slechte een opleiding voor eigen ambtenaren! 
In het 5-jarenplan voor 1969-1973 stond voor het ministerie 
van godsdienstzaken alleen gepland een uitbreiding van de scho-
len voor godsdienstleraren en voor (andere) ambtenaren van 
het ministerie van godsdienst. Het eigen madraeafc-systeem kan 
niet verder uitgebouwd worden, althans met de voorhanden zijnde 
middelen wil men dit voorlopig niet verder uitbouwen, maar 
prioriteit geven aan de PGA (Pendidikan Guru Agama, middel-
bare opleiding tot godsdienstleraar) en de IAIN (Institut Agama 
Islam Negeri, opleiding tot godsdienstleraar en -beambte op 
academisch niveau). Tot deze twee opleidingen kan men toegela-
ten worden na de lagere,c.q. middelbare sekolah ofwel madraeah 
gevolgd te hebben, al is het met name voor de IAIN wel gewenst, 
dat men bij de aanvang van de studie aldaar al kennis heeft 
van de grondbeginselen van de islam en de Arabische taal, waar-
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voor de middelbare madraeah de geëigende plaats is. 
Het is nog te vroeg om nu al conclusies te trekken uit de 
historische ontwikkelingen, daar alles nog in beweging is. Met 
enige voorzichtigheid mag men toch wel stellen, dat de 'con-
vergentiepolitiek' haar doel tot nu toe zeker niet bereikt 
heeft en dat de uitzichten op verwezenlijking niet gunstig 
zijn. Het madraaafc-systeem is vrij algemeen niet erkend als 
gelijkwaardig aan het eekolafc-systeem wat betreft de algemene 
vakken. Het godsdienstministerie heeft van de andere kant 
het aantal uren godsdienstonderricht op de eekolah ook niet 
zodanig kunnen uitbreiden, dat het enigermate vergelijkbaar 
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zou zijn met dat wat op de madrasah onderwezen kan worden. 
Ook is het Arabisch geen verplicht vak geworden op de Hogere 
Middelbare School (SMA), maar is het Engels de tweede taal 
geworden en is het Arabisch een zelden gekozen en onderwezen 
facultatief vak. Tenslotte lijken de jongste ontwikkelingen 
erop te wijzen, dat het godsdienstministerie aan het madraeah-
systeem (dat toch al voor het grootste gedeelte ongesubsidieerd 
was, wegens gebrek aan middelen en onwil om de godsdiensturen 
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te laten schieten voor de algemene vakken) minder aandacht 
gaat geven en het accent meer gaat leggen op lerarenopleidingen. 
We hebben in dit hoofdstuk allereerst de ontwikkeling gezien 
van peaantren naar madrasah, de ontwikkeling van de traditio-
nele vormen van islamonderricht naar de meer aan de eisen van 
de tijd aangepaste klassikaal ingerichte school. Ondanks alle 
idealen van convergentie en synthese, waarin aan de madrasah 
een plaats werd toegekend als die van het juiste evenwicht 
tussen oosters en westers onderricht, tussen pesantren en 
sekolah, tussen 'geestelijk' en 'materialistisch' onderricht, 
lijkt de balans steeds duidelijker door te slaan naar het 
laatste als algemeen onderwijsmodel voor het moderne Indonesië. 
In deze zin zou men de gehele ontwikkeling ook kunnen zien als 
een moedige poging van de islamscholen de eigen identiteit te 
handhaven, een poging, die na veel concessies uiteindelijk zal 
moeten uitlopen op een algemeen schoolmodel, dat slechts geringe 
plaats voor de godsdienst inruimt, met enkele 'vakscholen' 
of specialisatiemogelijkheden op middelbaar en academisch 
niveau. 
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De verdere vraagstellingen van onderwijskundige en politieke 
aard, hoe belangrijk ook, zullen wij hier verder buiten be-
schouwing laten, omdat wij vooral de godsdienst-fenomenologische 
vraag willen stellen: hoe heeft de moderne Indonesische islam 
zich ontwikkeld? Hoe heeft de verandering in de overdracht 
van het geloof doorgewerkt in de beleving en wellicht zelfs 
ook in de inhoud van het geloof? 
Op deze vragen zullen wij ons in het volgende hoofdstuk richten. 
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HOOFDSTUK II 
EEN PODSDIENSTFENOMENOLOGISCHE ANALYSE VAN DE ONTWIKKELINPEN, 
In het eerste hoofdstuk hebben wij geprobeerd de hoofdlijnen 
die zich aftekenen in het veranderingsproces van het Indone-
sische islamonderricht sinds het begin van deze eeuw, te be-
schrijven. Wij kwamen tot de hypothese dat deze verandering 
een langzaam proces van aanpassing is aan oorspronkelijke 
westerse methodes en doelstellingen van onderricht. 
De 'convergentiepolitiek' wil wel een tussenhalte voor defini-
tief verklaren, wil een synthese tussen de peaantren en de 
eekolah bewerken. Dit lijkt echter alleen maar een verdoeze-
ling te zijn van het harde proces van het opgeven van het 
eigene en oude-vertrouwde. Het toekomstperspectief dat er in 
Indonesië alleen maar een'geseculariseerd' onderwijssysteem 
zal overblijven, al dan niet met enkele uren godsdienstonder-
richt per week, achten wij zeer wel verdedigbaar. 
Nu de belangrijkste historische lijnen beschreven zijn, wil-
len wij ons meer thematisch de vraag gaan stellen: wat is 
er met de godsdienstige mens gebeurd? Hoe is, door deze ont-
wikkelingen, zijn houding ten opzichte van God, openbaring, 
maatschappelijk stelsel en wereld, voorzover bepaald door 
godsdienstige gegevens, veranderd? Na de oorsprong van de 
veranderingen, hun groei en hun toekomstperspectief bestudeerd 
te hebben, willen wij ons nu richten tot het verstaan van de 
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zin welke deze nu hebben voor de betrokken gelovigen; willen 
wij nagaan welke fenomenen een godsdienstig-symbolische zin 
1 
hebben en willen wij deze ook verder analyseren. 
Men kan zich natuurlijk afvragen of een dergelijke formulering 
van de vraagstelling wel geoorloofd is, als het gaat over de 
islam. Vrij algemeen wordt immers door moslems de scheiding 
van het religieuze en profane afgewezen. Vele moslems herken-
nen zich in de uitspraak van Gibb: "Islam is indeed much more 
than a system of theology, it is a complete civilisation..." 
Deze uitspraak is dan ook meermalen door Indonesische moslems 
2 
instemmend geciteerd. 
Ondanks deze afwijzing van de beperking van de islam tot het 
strikt godsdienstige kan onzes inziens toch wel een thematische 
beperking tot het godsdienstige vruchtbare resultaten opleveren, 
mits men maar blijft bedenken, dat de religieuze componenten 
van de samenleving verweven zijn met andere. Gibb zelf deed 
zijn beroemd geworden uitspraak juist ook aan het begin van 
een analyse van de moderne islam, waarin hij zich uitdrukke-
lijk wilde beperken tot de strikte godsdienstige en theologi-
sche problemen. Hij ging er daarbij van uit, dat godsdienstige 
houdingen en standpunten ongetwijfeld ten grondslag liggen 
aan allerlei andere moderne ontwikkelingen. 
Voor wat de specifieke Indonesische situatie betreft, is er 
nog een andere rechtvaardiging voor deze thematische beper-
king tot het 'strikt religieuze'. Juist van de Indonesische 
cultuur en maatschappij kan men immers zeker niet zonder 
meer stellen dat het een moslemcultuur is. Hoe zeer men ook 
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van mening moge verschillen over de vraag of de overgrote 
meerderheid dan wel een kleiner gedeelte van de Indonesiërs 
moslem is: dat de islam voor Indonesië "a complete civilisation" 
zou betekenen is voor enkelen een droom, voor ieder die de 
zaken goed beschouwt, zeker geen realiteit. Als moslemleiders, 
als met name Muhammad Natsir en Sidi Gazalba beklemtonen dat 
de islam alle aspecten van maatschappij en cultuur omvat, en 
als zij dan inperking tof'strikt religieuze zaken" afwijzen, 
spreken zij eerder vanuit een ideaal, dan vanuit een voor de 
meeste delen van Indonesië gerealiseerd beeld van de (moslem) 
-wereld. 
Omdat het onderzoek zich bezighoudt met de islam en het hier-
navolgende systematisch probeert weer te geven wat moslems 
zelf in geschrift en in gesprekken hebben verwoerd als de 
"strikt religieuze" implicaties van de onderwijsontwikkelingen, 
wordt onder "strikt religieus" ook datgene verstaan wat een 
moslem eronder verstaat: Gods openbaring aan Muhammad, de 
koran en de onderrichtingen en aanwijzingen voor het leven van 
de mens, die deze bevat. 
Het 'strikt godsdienstige' valt dus niet alleen samen met 
de relatie van mens tot God, maar ook met de relaties mens 
tot medemens, wereld en maatschappij, voorzover staande onder 
dit van Godswege neergezonden Woord» 
Een groot gedeelte van de inzichten die in dit hoofdstuk 
weergegeven zullen worden, worden niet nader gedocumenteerd, 
omdat deze inzichten langzaam gegroeid zijn in vele gesprekken 
met Indonesische moslems en door observaties in madrasah'в 
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en peeantrene. Hierbij werd de aanvankelijk nog zeer vage 
vraagstelling steeds weer door respondenten gepreciseerd, 
nader uitgewerkt, soms ook in een geheel andere richting om­
gebogen. Onderzoek is een dialoog tussen onderzoeker en 'veld'; 
bij ons onderzoek heeft het 'veld' niet alleen de antwoorden 
verschaft, maar in een groot aantal gevallen ook de weg naar 
de eigenlijke vraag gewezen. Hierbij was een strakke vraag-
antwoord formule nergens doenlijk. Een op zo'n basis en meer 
kwantitatieve gegevens rustende methode leek ons aangaande 
deze materie niet te verwezenlijken. De conclusies in dit 
hoofdstuk hebben op zich dus een betrekkelijke waarde, als 
men het kwantitatief zou gaan bezien. Waar de conclusies een 
aantal zaken nader begrijpelijk maken en relaties verklaren, 
bewijzen zij zelf hun evidentie. Andere conclusies hebben 
slechts betrekking op een gedeelte van het onderzochte ter­
rein. Het was dan veelal niet mogelijk om precies aan te geven 
hoe groot dit gedeelte is. 
1. De Kiyai en de opkomst van het ' е епгдіпдвleven '. 
Bij onze analyse van de religieuze implicaties van de verande­
ringen in islamonderricht zullen wij ons eerst richten op 
de figuur van de leraar, algemeen kiyai genoemd, en op zijn 
positie binnen de islamgemeenschap. 
Alvorens nader hierop in te gaan, moeten wij de traditionele 
plaats van de kiyai binnen de gehele Indonesische moslemge­
meenschap bekijken. 
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Al zijn er regionale verschillen, in grote lijnen kan men in 
het islamleiderschap aan het begin van deze eeuw twee duide-
lijke groeperingen onderscheiden. Van de ene kant waren er de 
'functionarissen' (penghulu 's) , de beheerders van de moskeeën, 
de leden van de religieuze rechtspraak (de Raad Agama, met een 
erg ongelukkige term ook "priesterraad" genoemd), de geestelij-
ke adviseurs bij de gewone rechtspraak (steeds de 'voorzitter' 
van een 'Priesterraad', vaak tevens de hoofdpenghulu van een 
regentschaps-hoofdplaats). Aan de andere kant waren er de 
godsdienstleraren, кгуаг geheten, voor het geval het peeantren-
leiders betrof; verder ook ulama,(letterlijk 'geleerde') guru 
(leraar)en shaykh,(voor een oudere in een grotere kring geëerde 
leraar). Tussen beide groeperingen bestond op een aantal plaatsen 
een duidelijke tegenstelling. Vele religieuze 'functionarissen' 
werden, bij ontbreken van een eigen organisatie van de moslem-
gemeenschap, in de koloniale tijd door het Nederlands gouver-
nement benoemd, op voordracht van Indonesische bestuursambtenaren. 
Deze laatsten beschouwden niet zelden die zogenaamde 'geestelijk-
heid' als hun domein en gebruikten de gelegenheid maar al te 
vaak om familieleden, vrienden of oud-bedienden, die daartoe 
den hajj verrichtten of althans enigszins santri's werden, be-
hoorlijk onder dak te brengen. Vaak niet ten onrechte beschouw-
den de godsdienstleraren de 'functionarissen' als mensen zonder 
grondige kennis van de godsdienst, louter belust op salaris en 
status. Binnen de kring van godsdienstleraren pastte het dan 
ook vaak niet om te dingen naar een van deze functies. 
Snouck Hurgronje achtte zich zelfs geroepen om voorstellen 
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te doen voor strenger toezicht op deze ambtelijke functies 
"tot demping der kloof, die thans feitelijk de pangoeloe's 
c.s. van de kjahi's c.s. scheidt... Zodra het pangoeloe-ambt 
door ernstige behandeling der benoemingen uit zijn verval is 
gerezen en in hogere achting gebracht bij de bevolking, en 
de titularissen mede ten gevolge hiervan met meer onderschei-
ding dan thans dikwijls het geval is in officiële kringen 
worden bejegend, zal de moeilijkheid, die men thans veelal 
bij het zoeken naar geschikte candidaten ondervindt, voor 
een goed deel overwonnen zijn" 
De structuur van de religieuze 'functionarissen' was via be-
noemingen en salarissen duidelijk vastgelegd en verankerd in 
het Koloniaal Bestuur. De groep van de religieuze leraren kende 
daarentegen een veel lossere structuur. Afgezien van de enkele 
gevallen waarin een school van een sultan afhankelijk was en 
deze in de benoeming van leraren voorzag, waren alle inrichtin-
gen van islamonderricht, vanaf de eenvoudige pengajian Qur'an 
tot de grootste pesantren geheel onafhankelijk. Zij rustten 
op de persoonlijke gaven en bekwaamheden van hun leraar. Bij 
overlijden van deze, zonder dat een even bekwaam familielid 
of leerling zijn taak overnam, kon een grote en beroemde 
peeantren dan ook in korte tijd in verval raken. 
In een gesloten, statistische maatschappij kan een dergelijke 
organisatiestructuur nog wel voldoen. De complexer en dynamischer 
maatschappij van de grotere steden vooral, maar later ook van 
het steeds meer open komende platteland, vereisten andere orga-
nisatievormen. 
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Binnen het traditionele patroon werd iemand kiyai , doordat 
hij zo genoemd werd, doordat hij als kiyai werd geaccepteerd, 
mensen hem om raad kwamen vragen en kinderen bij hem in de 
leer stuurden. Er zijn geen formele criteria op basis waarvan 
iemand kiyai zou kunnen worden: dus geen speciale studie-eisen 
of iets dergelijks. Er zijn echter wel verschillende niet-formele 
eisen, waaraan iedere kiyai moet voldoen, zoals er ook niet-
formele eisen zijn op basis waarvan men een belangrijke ofwel 
minder belangrijke kiyai is. 
Aboebakar Atjeh geeft als factoren, die maken dat iemand een 
groot kiyai is: 1. de mate van zijn kennis 
2. zijn vroomheid 
3. zijn afkomst 
8 
4. het aantal van zijn leerlingen 
Vredenbregt geeft vrijwel eenzelfde schema: 
1. afkomst (een groot kiyai heeft al een lange 
reeks voor zich) 
2. kennis van de islam 
3. het aantal leerlingen 
4. de mate waarin hij de bevolking van dienst 
kan zijn.— 
Wij zullen de veranderingen die in de figuur van de kiyai en 
in die van de godsdienstleraar in het algemeen zijn opgetreden, 
grotendeels rangschikken naar deze vier aspecten. Afzonderlijk 
zullen wij aandacht schenken aan het familieprincipe (afkomst) 
de orthopraxie (de vroomheid van de kiyai en de mate waarin 
hij de bevolking van dienst is), het principe der gezaghebbende 
interpretatie (zijn kennis). Daaraan zullen wij nog een door 
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Aboebakar Atjeh en Vredenbregt niet vernoemd aspect toevoegen, 
waardoor de kiyai een bijzondere positie had in het geheel van 
de moslemgemeenschap, namelijk het openbaringsprincipe, 
α. Het Ратгігерггпогре. 
Er zijn een aantal mechanismen waardoor iemand binnen een gods­
dienst een speciale figuur kan worden en zo een plaats in een 
sociale structurering, in een hiërarchie, kan krijgen. Een van 
deze mechanismen is het familieprincipe, hier verstaan als de 
idee, dat iemand door genealogische verbindingslijnen met een 
bepaald persoon een bevoorrechte positie inneemt in de gemeen-
schap der gelovigen al dan niet krachtens goddelijke beschik-
king. Het is de idee, dat de kracht en de uitnemendheid van 
iemand zich in rechte lijn doorzet in zijn nageslacht, 
Dit familieprincipe heeft in de geschiedenis van het grootste 
gedeelte van de islam geen belangrijke rol gespeeld. Het erfe-
lijk kalifaat is pas meer dan 40 jaar na de dood van Muhammad 
ontstaan. De erfelijkheid van deze waardigheid heeft echter 
nooit een algemeen aanvaarde theologisch-juridische onderbouw 
gekregen. Familieleden van de profeet en hun nakomelingen hebben 
wel frequent bijzondere privileges voor zich opgeëist, maar 
ook deze zijn, zelfs binnen de eigen groep, nooit algemeen en 
fundamenteel erkend. De enige groep moslems, welke het familie-
principe volledig aanvaard en er een theologische zin aan 
gegeven heeft lijken wel de shi<ieten met hun leer over de 
Imam te zijn. En hier speelt de leer geen rol meer in het 
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dagelijks leven, omdat de familie van de profeet in rechte 
lijn reeds sedert eeuwen is verdwenen. Daarom behoort de leer 
over de Imam aldaar meer tot die van de religieuze ideeën dan 
tot die van de op religieuze grondslagen gesanctioneerde so-
ciale structuur van de geloofsgemeenschap, Ook al heeft het 
familieprincipe dan niet door theologische argumenten een grote 
functie in de voor Indonesië belangrijke Sunnitische islam, om 
een aantal sociale, maar soms toch ook wel religieuze redenen 
is dit principe van belang geweest binnen de structuur van de 
Indonesische islam. 
Oe betekenis van het familieprinaipe in de traditionele 
peaantrenwereld. 
De kiyai van een traditionele pesantren is zelf naar alle 
waarschijnlijkheid de zoon van een kiyai, want de appel valt 
niet ver van de boom. Of, als zijn vader geen kiyai was, loopt 
zijn oom grote kans het geweest te zijn of een ander familielid. 
Het moet natuurlijk niet. Hij kan ook een jongen geweest zijn 
die het redelijk goed gedaan heeft op de pesantren waar hij 
in zijn jeugd studeerde en daarna met go' d succes eenmaal per 
week 's avonds godsdienstles gaf in de витай of langgar, het 
eenvoudige bedehuis van zijn dorp of in zijn eigen huis. 
Als gevolg daarvan werd hij door dorpen in de buurt uitgenodigd 
om met mu ludan, de herdenking van de geboorte van de profeet, 
een voordracht te houden en leiding te geven bij de recitatieve 
voordracht van het geboorteverhaal, de Kitêb Barzanji . Kinderen 
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uit zijn dorp leren bij hem de eerste beginselen van het 
koranreciet, maar ook van andere dorpen kunnen er komen. 
Deze blijven, indien nodig, slapen. Hij kan nog extra les 
gaan geven op de vrijdagmorgen. Hij kan gedurende de vasten­
maand voor de volwassenen uit de buurt twintig dagen lang 
iedere dag drie tot vier uur een bepaald godsdienstig boek 
doornemen, waarbij de toehoorders bij familie of in de langgar 
blijven slapen, hun vastentijd zo aan een bijzonder godsvruchtig 
werk bestedend. Dan sturen de mensen uit de buurt kinderen 
naar hem toe, die santri moeten worden,permanent in de buurt 
van zijn huis zullen blijven wonen en bij hem zullen leren. 
Een nieuwe pesantren is ontstaan en tegelijkertijd is er een 
nieuwe кгуаг gekomen. Zo kan iedereen kiyai worden, doordat 
hij wordt geaccepteerd; zo kan iedereen een pesantren openen, 
doordat er eantri zijn. 
Dat toch zeer vele kiyai deze functie van hun vader of een 
familielid overnemen, is geen overblijfsel van een hindoeïs-
tisch kastenstelsel, want zo rigoureus ziet men het in Indo-
nesië nu toch weer niet. Het heeft vooral een aantal zeer 
voor de hand liggende sociale verklaringen. Natuurlijk ver-
keert niemand in een gunstiger positie om al van jongsaf de 
heilige wetenschap te verwerven dan de zoon van een kiyai. 
Zijn vader verwacht over het algemeen ook van hem dat hij 
deze wetenschap grondig studeert en stuurt hem dan ook nog 
op vrij jonge leeftijd naar andere pesantrene , om te leren 
wat hij niet bij hem zelf kon leren. 
Als een pesantren voorspoedig loopt en groot geworden is, 
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wanneer er een moskee, enkele verblijven voor leerlingen en 
lesruimten van steen zelfs gebouwd zijn, zal een kiyai dit 
levenswerk, dat hij als verdienste voor het hiernamaals later 
zal kunnen aanbieden op de dag van het oordeel, het liefst 
overdragen aan een vertrouwde persoon en wat is vertrouwder 
dan eigen vlees en bloed? Anders dan de madraaah in vele islam-
landen, is de Indonesische pesantren over het algemeen geen 
wa4f> geen vrome stichting, waarvan het voortbestaan gegaran-
deerd is. De peeantren is persoonlijk of familiebezit. Om dit 
familiebezit binnen de peeantren of minstens binnen de peeantren-
wereld te houden, maar ook omdat een kiyai nu eenmaal veel re-
laties heeft in de pesawtrenwereld, ziet hij het graag, dat 
zijn kinderen trouwen met eantri's van zijn school of met 
kinderen van naburige leraren. Heeft de kiyai geen zoon die 
zijn peeantren kan overnemen, dan zal hij deze graag overdragen 
aan een van zijn beste leerlingen, die dan in de familie wordt 
opgenomen door bijvoorbeeld met zijn dochter te trouwen. 
Een uiterlijk teken van de kracht van het familieprincipe is 
te zien in de graven van vroegere kiyai 'e , voorvaders van 
latere leiders, die bij vele peeantrene in ere worden gehouden. 
Met name bij het muludanf&est komen vele oud-leerlingen weer 
een bezoek brengen aan hun vroegere leraar, ook als hij al ge-
storven is. Dit gebeurt ook wel bij het eind van de vasten. 
Dergelijke graven worden ook wel het gehele jaar door bezocht 
als daar voor de gelovigen aanleiding toe is: bij ziekte·, pro-
blemen, aan de vooravond van een huwelijk enz. Op sommige plaat-
sen is de sterfdag van de grote kiyai ieder jaar aanleiding 
106 
tot een massale bedevaart, maar dit komt toch niet zo veel 
voor. 
Boze tongen uit 'reformistische' kringen beweren tegenwoordig 
wel dat zo'n grafcultus alleen een zaak van geld is en opgezet 
is door de nakomelingen. Als er immers veel mensen komen, brengt 
iedereen toch altijd wel een geschenk voor de levenden mee al-
vorens de dode te bezoeken. Dit kan dan wel eens meespelen: 
aan een levend volksgeloof kan men toch niet zomaar heilige 
plaatsen opdringen, die schept dit geloof zelf. Op sommige 
plaatsen is er van de eigenlijke pesantren alleen nog maar een 
zeer grote moskee met vervallen bijgebouwen over, waarbij een 
graf van de vroegere kiyai. De eantri 's en het eigenlijke van 
de peaantren zijn al verdwenen. De levende moet dan ook wel 
eerst bezocht worden, omdat ook hij de titel kiyai draagt en 
toch nog altijd een afstammeling van de grote is, voordat men 
aan deze dode een bezoek brengt. De nakomelingen hebben dan toch 
niet zijn kracht en kennis weten te bewaren en worden langzaam 
maar zeker alleen maar bewakers van een verleden glorie, die 
vanuit een graf nog altijd aantrekkingskracht heeft in de om-
geving. 
Het komt meermalen voor, dat peeantvene als voornaamste leraar 
en leider een nog vrij jonge kiyai hebben, terwijl er hulple-
raren zijn, die hem in wetenschap verre overtreffen. 
De jonge kiyai wordt dan toch als leider beschouwd, enerzijds 
omdat hij de beheerder is van het kapitaal, de grond en de 
gebouwen, anderzijds omdat hij als nakomeling van de stichter 
toch een apart 'charisma' heeft. Als een 'broederschap' (tartqa) 
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'onderwezen' wordt door de leider van een pesantren zal de 
initiator, de khaltfa%veelal ook de zoon van de vorige ini-
tiator zijn, alhoewel dit overigens in de -Cartqa geenszins 
een vast beginsel is. 
Bij oudere en grotere pesantrsns zien we ook wel de figuur, 
dat er een splitsing komt van functies! de nakomelingen van 
de kiyai blijven het kapitaal beheren en zo de materiële 
beslommeringen van de peeantren behartigen, terwijl zij de 
onderwijszorg overdragen aan een of meer andere personen, die 
van buiten de familie komen. 
Beswaren tegen het fam-ilieprinoipe. 
In de loop van deze eeuw zijn er verschillende bezwaren geuit 
tegen het feit dat een pesantren privé-bezit is van een kiyai 
omdat hier verschillende nadelen aankleven voor het peil en 
de continuïteit van het onderwijs. 
Allereerst is er het gevaar van de 'inteelt'. De bekende pu-
blicist Rosihan Anwar sprak in dit verband zelfs van "feodale 
dynastieën" van pesantrenleidevs. Omdat deze steeds onder el-
kaar huwden en nauwe familiebetrekkingen onderhielden, zou er 
een soort 'erosie' ontstaan zijn, waardoor het islamleiderschap 
vanuit de peeantrene, nog steeds een grote invloed bezittend 
onder de massa, aan intellectuele kracht en aan een dynamisch 
gevoel voor vernieuwing zou inboeten. 
Een tweede bezwaar betreft de geringe waarborg voor continuïteit 
in het onderricht. Een traditionele peeantren kon in vrij korte 
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tijd tot zeer grote bloei komen dankzij de faam van een groot 
leraar (Tebuireng bij Jombang, opgericht in het begin van deze 
eeuw, had in de jaren dertig een zesduizend leerlingen), maar kon 
bij een minder geschikte opvolger ook weer snel inzakken. Het 
gehele familiebezit moest vaak gericht worden op het in stand 
houden van de peeantren. Bij het overlijden van de kiyai kan 
dit evenwel tot gevolg hebben, dat er geen erfgenamen zijn, 
die het werk willen (laten) voortzetten zodat het bezit eenvou­
dig verdeeld wordt onder deze erfgenamen en de peeantren als 
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zodanig ophoudt te bestaan. 
Een derde bezwaar betreft het ontbreken van een planning voor 
regionale spreiding. Waar pesantrene ontstonden was hoofdzake­
lijk van toevallige factoren afhankelijk, als met name de 
woonplaats van de stichter zelf. Als een peeantren tot een 
zeer grote uitgroeide, ontstonden in de omgeving vaak meerdere 
peeantrene, omdat oudere hulpleraren uiteindelijk in hun eigen 
nabijgelegen woning een eigen peeantren begonnen. Een begaafde 
maar arme eantri kon soms de dochter van een welgestelde boer 
of handelaar trouwen, die hem hierdoor in staat wilde stellen 
een peeantren te beginnen, zo een zeer verdienstelijke daad 
stellend. De plaats was dan afhankelijk van de schoonfamilie. 
Een enkele keer gebeurde het wel dat zonen van een kiyai, na 
een tijd in de peeantren van hun vader als hulpleraar onder­
wezen te hebben, uittrokken om een peeantren op te richten 
OD een plaats waar nog helemaal niet of nauwelijks onderricht 
was. Reden van die stichting was dan dat de kiyai naast zijn 
werk voor leerlingen, die intern zijn in de peeantren, toch 
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ook een duidelijke functie kan hebben voor de onmiddelliike 
omgeving. Bij nader navragen aangaande enkele gevallen, die 
zeiden bewust de vestigingsplaats gekozen te hebben omwille 
van regionale spreiding, bleek dat er toch al wel relaties 
waren met het nieuwgekozen gebied in de vorm van familie en 
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bezit van rijstvelden. 
In een maatschappij, waarin de schaalvergroting van het pro-
fane onderwijs, dat in principe voor iedereen binnen het ei-
gen woongebied bereikbaar moet zijn, nog niet meespeelt, is 
planning naar regionale behoeften van geen belang bij de stich-
ting van een peeantren, juist omdat deze een zaak is van één 
persoon, of van één familie en niet van een ruimer overkoepe-
lend orgaan als een organisatie of de regering. 
Een laatste meer theologisch gemotiveerd bezwaar tegen het 
familieprincipe vormt het verwijt van 'persoonsverheerlijking'. 
De 'reformisten', welke de taqltd afwezen, gebruikten hun her-
nieuwde rechtstreekse toegang tot koran en hadtth_ onder meer 
om allerlei gebruiken bij begrafenissen en bezoeken aan graven, 
gebeäenvoor en tot de doden in zo sterk mogelijke bewoordingen 
af te wijzen. Hun argumenten wijzen enerzijds op het feit dat 
iedereen voor zijn eigen daden verantwoordelijk is en dat het 
dus geen zin heeft gebeden te zeggen ten bate van de overlede-
nen. Anderzijds wijzen zij op het feit van Gods enigheid, zon-
der gelijken. Het toekennen van een speciale kracht en voorbede 
aan bepaalde personen en het bidden tot deze personen kan 
volgens hen alleen maar tot polythéisme leiden, tot het geven 
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van een metgezel aan God, 
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Met betrekking tot uitingen van het familieprincipe in een 
zekere 'verering' van graven, kwam van de kant van de 'refor-
misten' dan ook een zeer scherp verwijt. 
De nieuwe onderwijs struaturen ondervangen bezwaren en 
ondermijnen de betekenis van het familieprinoipe. 
Om misverstanden te voorkomen, zij hier nogmaals herhaald dat 
het familieprincipe zeker geen dominerende rol heeft gespeeld 
in de organisatie van de traditionele islam in Indonesië. 
Het kwam nogal eens voor, maar er lagen al geen werkelijke 
theologisch-juridische beginselen aan ten grondslag en de 
uitzonderingen erop waren in het algemeen misschien wel even 
talrijk als de bevestigingen ervan. Al was het dan geen over-
heersende structuur, het was vaak een belangrijke factor. Door 
de onderwijsvernieuwingen die zich in de eerste helft van de 
20ste eeuw hebben voorgedaan, worden wel een aantal bezwaren 
van dit principe ondervangen en wordt zelfs het principe als 
zodanig nog grondiger ondermijnd. 
Wat het eerste bezwaar tegen het familieprincipe betreft, het 
bezwaar van 'inteelt' en het inboeten aan dynamiek en intel-
lectuele kracht door te enge familiebanden en -relaties: deze 
worden door de nieuwe structuren al voor een groot deel onder-
vangen. Het meer geformaliseerde curriculum kent nu een gestan-
daardiseerde examinering van regeringswege of minstens een 
examinering naar maatstaven ontleend aan de regering (i.e. 
het ministerie van godsdienstzaken). Dit geldt zowel voor 
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het niveau van lager, middelbaar als hoger onderwijs van het 
madraeah-systeem. De naar regeringsnormen gestandaardiseerde 
madraeah'e vereisen van hun leraren een middelbare of hogere 
opleiding. Dit lukt natuurlijk niet altijd, want men kan niet 
altijd voldoende bevoegde krachten krijgen en men kan ze niet 
altijd betalen. Wens wordt het nu in ieder geval wel. Ook 
voor de talrijke traditionele peeantrene, die nu een gestan-
daardiseerde madrasah in hun leerplan hebben opgenomen, geldt 
hetzelfde. Dit betekent dat het bezitten van een diploma een 
belangrijk criterium wordt voor het al dan niet kunnen aan-
vaarden van een positie als leraar. 
Op schooltypen, die pas vrij recent tot ontwikkeling gekomen 
zijn, zoals de middelbare school voor opleiding van godsdienst-
leraren (PGA) en de staatsacademie voor islamwetenschappen, 
(IAIN, de academische trap van het madrasah-systeem) worden 
de belangrijkste posities nu nog veelal ingenomen door oudere 
leraren, die geen naar exameneisen gestandaardiseerde opleiding 
hebben gevolgd. Velen onder hen hebben de titulatuur K.H. 
(Kiyai Haji) voor hun naam of, al naargelang van de streek 
van herkomst, soortgelijke titels. De jongere docenten, al 
afgestudeerd aan deze staatsacademie voor islamwetenschappen 
sieren zich met de ook in het westen gebruikelijke afkortingen 
van B.A. en Drs. 
Een en ander betekent dat voor het bekleden van belangrijke 
functies als godsdienstleraar op een examen bewezen inzicht 
zwaar gaat wegen en dat zodoende, minstens theoretisch, het 
bezwaar van 'inteelt' als inherent aan bepaalde vormen van 
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het familieprincipe ondervangen is. Dit is dan wel alleen nog 
maar het geval bij de scholen die onder de competentie van het 
ministerie van godsdienst vallen of bij scholen die opgericht 
zijn door regionale of landelijke organisaties. De traditionele 
peeantven is nog lang niet dood in Indonesië en werkt op een 
aantal plaatsen nog vrijwel onveranderd door. De nieuwere vormen 
van madraeah zijn echter al meer toonaangevend en daarom wel-
licht ook bepalend voor de toekomst. Deze lijken in ieder ge-
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val deze deformatie van het familieprincipe te ondervangen. 
De overgang van de peaantren naar de klassikaal ingerichte 
madraeah was lang niet altijd een abrupte overgang; vaak werd 
in de madraeah les gegeven op de schooltijden van de gouverne-
mentsscholen, maar werd daarnaast zeker in de begintijd nog 
op de traditionele manier les gegeven op de tijden die gegroe-
peerd liggen rond het rituele gebed, met name zeer vroeg in 
de morgen en in het begin van de avond. Deze overgang van 
systeem bracht steeds met zich mee dat het relatiepatroon 
eantr-i-hulpleraar-fe-iyai ging veranderen. Daar nu eenmaal een 
klas ook een leraar nodig heeft, moeten er voor een madraeah 
steeds enkele min of meer gelijkwaardige en als zodanig erken-
de leraren zijn. Het was dus niet meer de kiyai alleen die 
de verantwoordelijkheid voor het onderwijs in eerste instantie 
droeg; deze werd gelijkelijk gedeeld door meer leraren. De 
overgang naar het madrasah-systeem. bracht in veel gevallen 
ook met zich mee, dat aansluiting werd gezocht bij een regionale 
of landelijke organisatie. De groep leraren kwam dan vaak 
onder een plaatselijk bestuur te staan, of zoals na 19Ц5 ook 
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mogelijk werd, onder het apparaat van het godsdienstministerie. 
Dit maakte een madrasah niet meer afhankelijk van één persoon 
of één familie, maar van een onafhankelijk lichaam, dat voor 
de continuïteit kon zorgdragen. Hiermee hebben de moderne ont-
wikkelingen het tweede bezwaar tegen het familieprincipe! dat 
van het ontbreken van continuïteit weten te ondervangen, 
Dat het traditionele pesantren-systeem geen planning voor re-
gionale spreiding kende, werd over het algemeen niet als bezwaar 
gevoeld. Bij de 'rite de passage' die het e an tri. lev en toch ook 
was, de overgang van het kind-zijn naar het volwassen-worden, 
hoorde nu eenmaal het vertrekken uit het ouderlijk huis en het 
intern leven in een peaantren. De pesantren was immers zeker 
geen zuiver intellectualistische opleiding en het 'internaats-
leven' vervulde in de algemene vorming een zeer belangrijke 
functie. De regionale organisaties, welke in de koloniale 
tijd madrasah's oprichtten, werkten al bewust maar nog lang-
zaam in de richting van een goede lokale spreiding. Na 1945 
toen het regeringsideaal was om voor ieder kind minstens een 
lagere eekolah binnen 'loopbereik' op te richten, werd dit-
zelfde ideaal in een groot aantal streken gesteld voor de la-
gere madrasah. Het ministerie van godsdienst kwam later nog 
met een iets schematischer püanning: in iedere hoofdplaats van 
een provincie een staatsacademie voor islamwetenschappen en 
in iedere hoofdplaats van een regio (kabupaten) een middelbare 
opleiding voor godsdienstleraren en een middelbare madrasah. 
Begin 1971, 25 jaar na de oprichting van het ministerie van 
godsdienst, was dit ideaal van de regionale spreiding in 
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grote lijnen voor geheel Indonesië verwezenlijkt. 
Conclueie: 
De inbouw in een grotere organisatie heeft er voor gezorgd 
dat de leraar afhankelijker is geworden. Hij heeft voortaan 
een lesprogramma te volgen, dat door anderen (mede) is opge-
steld. Hij kan zelf nog aan het opstellen van dat lesprogramma 
hebben meegewerkt, maar dat is dan nu vastgelegd, het staat op 
papier. De indeling van het schooljaar, van de klassen, moge-
lijke nieuwbouw: alles heeft vaak tevens met een groter geheel 
te maken. De recente ontwikkelingen lijken te wijzen op een 
afzwakking van het element familie, en daarentegen het ele-
ment kennis te accentueren en dan wel een mate van kennis, zoals 
die algemeen vaststelbaar is bereikt door diploma's. Daarnaast 
betekent de schaalvergroting door het overnemen van organisato-
rische taken door het ministerie van godsdienst en een groot 
aantal particuliere organisaties ook een afzwakking van dit 
principe. 
b. Het Principe der Orthopraxie 
In de islam is de functie van Muhammad een geheel andere dan 
die van Jezus in het christendom. Wordt Jezus gezien als de 
brug, de weg tussen God en mens, de enige toegang tot de 
Vader, de Middelaar: deze positie van brug, van toegangsweg tot 
net Goddelijke is in de moslemtraditie voornamelijk toegekend 
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aan de koran. God heeft zich uitgesproken en geopenbaard in 
dit heilige boek. Zijn openbaring aan de mens, Zijn leiding 
aan de dwalenden en Zijn woord van vergeving tot de blinde 
en zondige mensen bestaat in het neerzenden van de koran, 
Muhammad is hierbij niet meer dan een instrument. Hij is een 
mens gelijk aan de anderen en zijn enige taak is als het ware 
mechanisch te bemiddelen bij het neerzenden van dit boek, 
een waarschuwer te zijn een luidspreker van deze goddelijke 
openbaring (zie o.m. koran 21, 7-8; 25, 20; 16, 35; en 18, 56). 
Toch zijn er in de islam stromingen geweest, die deze rol te 
beperkt en te magertjes vonden voor de profeet. Deze hebben 
ideeën ontwikkeld, waardoor de figuur van Muhammad toch wat 
meer geaccentueerd werd. Er is de leer van de nur muhammadt 
die in hem ook de 'incarnatie' zag van de leer zelf, welke 
hij verkondigde. Ook het veelvuldig hanteren van de hadith 
kan men zien als uiting van de idee dat men in het concrete 
leven van de profeet Gods openbaring als het ware 'geïncarneerd' 
kan aanschouwen. De koran, som van Gods mededeling aan de mensen, 
is via Muhammad neergezonden op diverse plaatsen en tijdstippen. 
Wie zou dan beter dan de gezondene God zelf de betekenis hier-
van kennen; wie zou dan beter de vaak duistere en zo onsamen-
hangende woorden van het heilige boek hebben verstaan en toe-
gepast dan de profeet zelf? Daarom is zijn levenswandel tot 
in de kleinste details ook een exemplarische norm voor de 
latere gemeenschap en wel heel speciaal voor de aan hadtth 
zo grote waarde toekennende shafi'itische school, de belang-
rijkste school voor Indonesië. Zo wordt het leven van Muhammad 
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wel geen kernpunt in de openbaring zelf, want hij bleef toch 
slechts een willoos instrument bij de eigenlijke neerzending 
ervan, maar zijn orthopraxie, nog geaccentueerd door de leer 
van zijn onzondigbaarheid heeft in de latere leer en praktijk 
toch een grote rol gespeeld. Men moge dan als steeds theoretisch 
een fundamenteel onderscheid gehandhaafd hebben tussen openba-
ring van de koran (wahy) en de ingeving (ilhâm) die ten grond-
slag ligt aan de fcaditu, voor het dagelijks leven van vele 
moslems heeft deze laatste, de vastlegging van Muhammads 
orthopraxie welhaast een even sterke normerende consequentie 
als de eerste, Gods openbaring in de koran. 
Het principe der orthopraxie is niet alleen van belang voor 
de persoon van Muhammad, het heeft in de latere islamgemeen-
schap ook een rol gespeeld. Al is in het grootste deel van 
de moslemwereld het enige criterium voor het behoren bij de 
gemeenschap het belijden (en uitspreken voor twee getuigen) 
van de tweedelige geloofsbelijdenis: dat er geen godheid is 
dan God en dat Muhammad Gods gezondene is, sommigen hebben 
ook de toepassing van de leer geëist als criterium voor het 
echte lidmaatschap van de moslemgemeenschap: de werken die 
het geloof bewijzen en evident maken. Dit is het onderschei-
dingscriterium, dat de kharijieten vooral kenden. Niet alleen 
de orthodoxie stond voor hen centraal bij de beoordeling van 
iemands positie in de moslemgemeenschap, daarnaast kenden zij 
als centraal beoordelingspunt eveneens de orthopraxie. De 
extreme wijze waarop zij dit gedaan hebben, is door de moslems 
nooit geaccepteerd. Het koranwoord: "Niet komt het oordeel 
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toe dan aan Allah" (6, 57) is sinds de tijd van de Murji4ieten 
wel de meest verbreide oplossing van dit probleem geweest, in 
de houding van de gewone gelovige is dit oordeel niet altijd 
opgeschort en heeft men de bijzonder vrome, hem die excelleerde 
vanwege orthopraxie toch ook al wel een bijzondere plaats toe-
gekend . 
Vvoomheidsariteria voov de traditionele Indonesische kiyai. 
Strikte criteria voor wat vroomheid voor een Indonesische kiyai 
is of hoort te zijn, kan men niet eenvoudigweg geven. Er zijn 
nogal wat plaatselijke en persoonlijke verschillen. Vanuit be-
schrijvingen van hooggewaardeerde kiyai 's, kritieken op minder 
gewaardeerde, de praktijken van de kiyai zelf voorzover af-
wijkend van het gemiddeld gedrag van de gelovigen en ook vanuit 
beschrijvingen van een kiyai zelf over wat hij meent te moeten 
doen om welbehagen te vinden bij God en bij de mensen, kan men 
toch wel een algemeen beeld distilleren over wat de Indonesische 
moslem beschouwt als de vroomheid behorende bij de kiyai. 
In dit vroomheidsideaal geplaatst naast vergelijkbare uit an-
dere godsdiensten, valt allereerst op dat het sexuele hier als 
het ware indifferent is. De echtgenote(s) van een kiyai spelen 
in een levensbeschrijving en een oordeel over hem vrijwel geen 
rol. Terwijl de hooggeëerde K.H. Hasjim Asj'ari van Tebuireng 
zevenmaal huwde, polygaam leefde, verschillende malen de versto-
ting uitsprak en in het algemeen de indruk wekt een niet al te 
gelukkig huwelijksleven te hebben gehad, huwde zijn welhaast 
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even beroemde en geëerde zoon K.H. Abdul Wahid Hasiim slechts 
15 
eenmaal en leefde in een zeer harmonisch huwelijk. In de 
beschrijving van hun leven en werken is dit huwelijksleven 
verder niet van belang. In de algemene achting in Indonesië 
is de vader zelfs meestal een nog iets hogere eer toebedacht 
dan de zoon: in zeer vele huizen op het Javaanse platteland 
kan men zijn afbeelding vinden. Deze is vaak, maar toch lang 
niet altijd gesecondeerd door die van zijn zoon. 
Bij dit vroomheidsideaal hoort evenmin de 'fuga mundi', de 
vlucht uit de wereld. Integendeel, de goede кгуаі hoort te 
allen tijde bereid te zijn tot het geven van les, instructie 
en goede raad. Bij een aantal wordt dan ook als bijzonder mooi 
ogenblik van sterven aangegeven, dat de laatste ziekte begon 
tijdens het geven van lessen, tijdens het reizen om ergens les 
te geven of zelfs dat men tijdens het geven van lessen stierf. 
Tot het beeld van de werkelijk vrome kiyai hoort onveranderd 
dat hij onvermoeid les geeft van de morgen tot de avond, dat 
hij steeds bereid is om naar andere dorpen en steden te gaan 
op verzoek van gelovigen aldaar om hen in hun geloof te onder­
richten en te sterken, zonder daarvoor iets meer te verlangen 
dan de zuivere reiskosten. 
Het geven van onderricht is immers een goed werk en men hoort 
er dan ook niet voor betaald te worden. De traditionele kiyai 
kreeg wel van tijd tot tijd geschenken in natura en soms geld 
maar er waren er vele, minder beroemde, die een sober leven 
moesten leiden. Naast het geven van lessen roesten die zelf 
op hun stukje land werken om in hun eigen onderhoud te voorzien. 
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Bij moderner ingerichte peaantrene, die naast het traditionele 
patroon van onderricht teven een gestandaardiseerde madrasah 
binnen hun 'campus' hebben, wordt wel schoolgeld gevraagd voor 
de madraeah, maar voor het traditionele onderricht zelf wordt 
nog steeds geen schoolgeld gevraagd, Ook voor de sobere eantri-
verblijven, indien aanwezig, wordt nocit vergoeding gevraagd. 
Alleen de allermodernste, die een elekxriciteitsvoorziening 
in hun peeantren hebben, vragen voor zoiets duurs (en nieuws!) 
een bijdrage van alle eantri's. Traditioneel hoort de kiyai 
geen geld voor zijn onderricht te vragen en voor het traditio­
nele onderricht doet hij het ook nu nog niet.' De кгуаг mag 
desnoods wel van huis uit of door handel of gaven rijk zijn: 
hij mag in ieder geval nooit op geld uit zijn en behoort toch 
ook van zijn rijkdom mededeelzaam te zijn. 
In het algemeen verwacht men van een кгуаг, dat hij niet alleen 
de religieuze verplichtingen serieus en nauwgezet verricht, 
maar eveneens dat hij de talrijke niet-verplichte maar toch 
aanbevolen en verdienstelijke gebeden zegt en dat hij de 
'extra'-vastendagen onderhoudt. Vasten op maandag en donder­
dag of zelfs gedurende enige jaren vrijwel zonder onderbreking 
wordt door een aantal кгуаг 'в zelf gedaan en aan hun eantri 'β 
aanbevolen. 
Veranderingen in het vroomheidsbeeld: intelleotualieering 
en fragmentarisering. 
Zonder de pretentie te hebben dat bovenstaande reeds een 
volledig beeld van het vroomheidsideaal van de Indonesische 
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kiyaí zou geven, kunnen we uit een vergelijking van dit beeld 
met dat van de moderne madrasайleraar en van de godsdienstleraar 
op de moderne sekolah toch reeds enige conclusies trekken. 
Wat de eerste positieve karakteristiek betrefttnl. het onver­
moeid besteden van het grootste deel van de dag aan onderricht, 
wijkt de moderne leraar hier in zoverre duidelijk vanaf, dat 
hij op vaste tijden en volgens een bepaald rooster les geeft. 
Hij komt zodoende tot een algemeen maatschappelijk aanvaard 
rooster van 20 tot 40 lesuren per week. Godsdienstleraren 
moeten, evenals leraren voor andere vakken, wel vaak nog een 
groot aantal extra lessen geven (op middag- en avondscholen), 
maar dat vindt veelal zijn reden in het feit dat de salarissen 
voor leraren zeer laag zijn, zodat welhaast een dubbele baan 
nodig is om aan een bestaansminimum te komen. 
Ook het aspect van de gratuîteit der lessen is komen te ver-
vallen nu in het moderne systeem geld ontvangen wordt voor 
godsdienstlessen, net zo goed als voor andere lessen. 
Wat tenslotte het frequente gebed, het vasten en de koranlezing 
betreft: deze worden nog wel gewaardeerd, maar bij het opkomen 
van om hun diploma's zo hoog gewaardeerde scholen zonder 'inter-
naat' (IAIN, PGA en Madrasah) is het voorbeeld van het dagelijks 
leven van de leraar vanzelfsprekend van minder sterk belang 
geworden voor de vorming van de leerlingen. 
Alles bijeen zou men kunnen stellen, dat de zeer typische vroom-
heidseisen, die aan de kiyai gesteld werden, niet meer aan de 
moderne madraeafcleraar gesteld worden. Er is wellicht een 
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zekere vervlakking opgetreden in vergelijking met andere 
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leraren. Men zou het ook een zekere fragmentarisering kunnen 
noemen: bij de moderne leraar wordt minder dan bij zijn 'tra­
ditionele' voorganger gelet op de persoon-als-geheel, op de 
lering die er van zijn hele handel en wandel uitging, Bij 
de moderne leraar wordt aan strikt intellectuele elementen 
veel meer aandacht geschonken dan aan andere, met name de 
typisch-traditionele vroomheidselementen. Ietwat sterk uitge­
drukt: voor de madrasah of sekolah gelden zijn capaciteiten 
als leraar en wat hij daarbuiten doet is minder relevant 
geworden voor het onderricht zelf. 
a. Het Рггпо-іре der gezaghebbende Interpretatie. 
Hiervóór zijn de elementen kennis en vaardigheid in het over-
dragen van kennis reeds verscheidene malen ter sprake gekomen 
als belangrijke aspecten voor de plaatsbepaling van de кгуаг 
binnen het geheel van de islamgemeenschap. Enkele theologische 
en sociale aspecten verdienen echter nog een nadere bespreking, 
vooral in samenhang met het debat rond de taql-td de verplich­
ting de interpretaties van een van de vier scholen in de fiqh 
te volgen. 
Wij hebben bij de bespreking van het principe der orthopraxie 
reeds gezien, dat de profeet Muhammad niet alleen wordt be­
schouwd als een welhaast mechanisch instrument van de open­
baring. Ook zijn mondelinge uitleg en zijn persoonlijke le­
venswandel, gebaseerd op een goddelijke ingeving (ilhâm als 
onderscheiden van de koranopenbaring, de uahy) en later 
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gesystematiseerd in de hadîth is normgevend geworden voor het 
leven der gelovigen. 
Naast de profeet zijn er groepen personen geweest die in de 
islamgemeenschap een bijzondere plaats hebben gekregen volgens 
het principe der gezaghebbende interpretatie, Dat zijn aller-
eerst de gezellen van de profeet en de op hen volgende gene-
ratie. Zij hebben immers met de eerste gezaghebbende interpreet 
van de koran dagelijks contact gehad ofwel van nog zeer dicht-
bij zijn woorden en handelingen vernomen. Zij zijn de eerste 
schakels in de lange keten van de overlevering (.ienâd) welke 
de latere gemeenschap verbindt met de eerste interpreet. 
Als zodanig hebben zij een aparte sleutelpositie in de islam. 
Onder dezen nemen de eerste vier opvolgers en vervangers van 
de profeet als leiders van de gemeenschap, de eerste vier 
kaliefen,een bijzondere plaats in. 
Een gezag op het gebied van de interpretatie van koran én 
hadtth is in de latere geschiedenis vooral toegekend aan de 
stichters van de vier scholen in de plichtenleer. Zij werden 
autoriteiten in het vlak van de interpretatie op basis van 
hun grote kennis en betrouwbaarheid (dat wil dus tevens zeggen: 
orthopraxie). Als zodanig werden zij dé autoriteit voor een 
latere gemeenschap, die het niet nodig of zelfs zondig ging 
vinden om met voorbijgaan van dezen rechtstreeks koran en 
hadîth te gaan interpreteren. Analoog hieraan staat het gezag 
van de eerste commentatoren van deze scholen en van latere 
schrijvers van commentaren en glossen op deze commentatoren. 
Op basis van hun grote kennis kregen zij sleutelposities in 
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de interpretatie, zodat men zelfs niet meer terug hoefde te 
g^ aii tot de werken van de eerste stichters van de vier scholen 
zelf, maar zich in Indonesië bijvoorbeeld alleen nog maar 
hoefde te wenden tot Rafi'ï en Nawawï, Egyptische geleerden 
van de Shafi'itische school uit de 13de eeuw. Deze hiërarchie 
op basis van het principe der gezaghebbende interpretatie 
werd door de kiyai van een traditionele peeantven op West-Java 
als volgt uitgelegd: 
De Majlis Ulama (een overkoepelende en gezaghebbende 
organisatie van alle ulama's van West-Java, althans 
volgens de eerste plannen) was volgens hem geen juiste 
instelling, vooral niet omdat zij zich op doctrinaire 
punten gezag aanmat. De juiste leer van het dispuut 
(munazara) en van het onderling raadplegen (mushâwara), 
die uitvloeisels zijn van de logica, brengt zij niet 
in de praktijk. Er is in de interpretatie een duidelijke 
hiërarchie. 
Naast de vier grondslagen van de plichtenleer: de koran, 
de tiadïth, de ijma* en de qiyâs zijn er de vier 
mujtahidun mutlaq, de vier definitieve interpretatoren 
(de vier stichters van de bekende scholen). 
Daarna kwamen de mujtahidun madhhab, mensen als Ghazali 
en Haramayn. Daarna kwamen de mutta 4J<hirÛn : de mujtahid 
tariih of mujtahid fatwa, mensen als Nawawf en anderen. 
Als je zelf niet groisr bent van Nawawï of Rafi'ï, dan 
moet je je aan hen hoaden. Het is als bij de regering 
van de republiek: de gewone desaman moet zich houden 
aan de lurah (dorpshoofd of wijkhoofd in een stad, 
deze aan de walikota (burgemeester), die aan de bupati 
(regentschapshoofd), die op zijn beurt weer gehoorzaam-
heid en onderdanigheid verschuldigd is aan de gouver-
neur van de provincie, die onder de centrale leiding 
van Jakarta staat. 
Deze traditionele ulama was een wel erg sterk voorstander van 
een goed uitgewerkte hiërarchie, waarin iemand alleen maar con-
tact heeft met de naast-hogere of de naast-lagere. Hij verbond 
voor zijn eigen situatie hier nog de conclusie aan, dat de 
eenvoudige gelovige zich steeds diende te houden aan de leer 
van een ulama. Omdat de West-Javanen de islam uit Midden-Java 
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ontvangen hebben en hij zelf ook bij een peeantren van Midden-
Java in de leer was gegaan, gaf hij zijn Arabisch onderricht 
via het Javaans en niet via het Soendanees,dat op West-Java 
gesproken wordt. Hij was van mening dat hij zijn Javaanse le-
raren en hun methodes in ere moest houden, hierin door velen 
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in zijn omgeving (nog) gevolgd. 
RefoTmistiaahe afwijzing van het principe de? gezaghebbende 
interpretatie. 
In het eerste hoofdstuk hebben wij reeds gezien dat sinds het 
begin van de 20ste eeuw ook in Indonesië vele moslems het 
gezag van de vier filmscholen niet meer als bindend gingen 
18 
beschouwen. Dit afwijzen van de taqltd lag mede ten grond-
slag aan zeer veel twisten en splitsingen binnen de Indone-
sische moslemgemeenschap. Zij hebben de rol van profeet als 
gezaghebbende interpreet van de koran niet ter discussie ge-
li 
steld en erkennen daarmee ook de hadîth als normgevend. 
Ieder gebonden zijn aan grote geleerden uit de traditie 
achten zij evenwel een afwijking van de juiste weg en de 
eigenlijke oorzaak van de verstarring (jumûd) van de islam. 
Een zeker volgen door de eenvoudige gelovige van een groot 
geleerde kan dan nog wel aanvaardbaar geacht worden, het wer-
kelijk gebonden zijn met de eis af te zien van een zelfstandig 
onderzoek van koran en hadtth wordt door hen radikaal afge-
20 
wezen. 
Het meest aangevoerde argument tegen de taqltd is dat de koran 
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op een groot aantal plaatsen aanspoort tot zelfstandige le-
zing en onderzoek; daartoe zouden ook de stichters van de 
vier fiqhscholen zelf hebben aangespoord. Daarnaast hoort men 
ook vaak het rationalistischer argument dat er door een conse-
quente gehoorzame navolging veel intellectuele kracht onder-
drukt en verspild wordt. Het theologisch wellicht meest diep-
gravende argument vinden wij bij A. Hassan, een van de leiders 
van de kleine, maar vooral door haar publicaties invloedrijke 
organisatie, de pereatuan Islam: hij vermoedt in de taqltd 
een gevaar voor het erkennen van een andere profeet dan Muham-
mad en voor het erkennen van meer dan één God. 
"Het is inderdaad reeds gebruik geworden bij de ouderen 
dat men bij een woord of daad van de profeet, welke 
strookt met de eigen verlangens, de profeet navolgt en 
hiervoor argumenten uit de hadith geeft. 
Maar indien er een hadith of een daad van de profeet 
is, welke niet met hun ideeën overeenstemt, dan volgen 
zij hun ulama's als waren die profeten (ber-Nabi kepada 
ulama) en dan zeggen zij dat wij geen zelfstandig denker 
(mujtahid) zijn en dat wij daarom niet (zelfstandig) 
argumenten mogen zoeken bij de hadith. Inderdaad, het 
is gemakkelijk leven voor hen, die vele Heren (Goden) 
hebben (memang enak orang jang banjak Tuhannja)."1±. 
Gezaghebbende Interpretatie van de Individuele kiyai wordt 
overgenomen door een grotere organisatie, zonder dat er even-
wel een over het gehele land erkend 'leergezana ' noeet zijn. 
De afwijzing van het gebonden zijn aan de vier scholen en aan 
de meest nabije in de hiërarchie: de bekende en plaatselijke 
uluma's verliep niet alleen langs de weg van de theologisch-
juridische redenering. Het sociale klimaat van de kiyai en 
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ulama veranderde, hun positie binnen de gehele islamgemeen-
schap is in de loop van deze eeuw reeds sterk veranderd en dit 
heeft ook wel zeer sterk bijgedragen tot de afwijzing van het 
principe der gezaghebbende interpretatie. 
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In de besloten gemeenschap van de traditionele dorpsislam wa­
ren het de кгуаг van de pesantren bij wie men te rade ging 
voor inlichtingen en interpretatie aangaande godsdienstige 
zaken. Deze verstrekte zijn oordelen op grond van zijn vroe­
gere studies en gewoonlijk in overeenstemming met de Shafi'iti-
sche school. Over nieuwe kwesties was meestal wel geschreven 
of sinds het begin van de 20ste eeuw ook wel gedrukte fatwa's 
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in omloop. Het ontbreken van een algemeen erkend 'leergezag' 
werd in de Indonesische islam maar zelden als een gemis gevoeld. 
Voor de meeste kwesties kon men immers toch te rade gaan bij 
de algemeen aanvaarde leerboeken der Shafi'itische school en 
de kleine schaal van de besloten gemeenschap sloot toch al de 
mogelijkheid van veel conflicten uit. 
Een groot aantal factoren, die wij onder het begrip schaalver­
groting zouden kunnen samenvatten, hebben het gezag van de 
individuele кгуаг als interpretator van de Goddelijke wet 
en ook het gezag van de Shafi'itische school ondermijnd. 
Naast de hierboven genoemde theologisch-juridische argumenten 
is er het feit van de alfabetisatie, waardoor een grote meer­
derheid van het Indonesische volk kennismaakte met een wereld, 
veel groter dan die van het eigen dorp. Alfabetisatie bracht 
in de meeste gevallen met zich mee: het aanleren van de Indo­
nesische taal naast de eigen spreektaal. Daarnaast is er de 
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grotere invloed van het centrale gezag, eerst het koloniale, 
later dat van de Indonesische republiek, op alle aspecten van 
de dorpssamenleving, waaronder ook het godsdienstige. Ook op 
het gebied van het islamonderricht heeft deze schaalvergroting 
zich duidelijk doen voelen: de meer vooruitstrevende k-iyai'e 
hebben langzaam maar zeker allen aansluiting gezocht bij een 
regionale of landelijke organisatie of bij het ministerie van 
godsdienst. 
Zoals te verwachten had deze aansluiting bij een groter geheel 
niet alleen gevolgen voor de financiële regeling en de methode 
van onderwijs, maar ze heeft ook invloed gehad op het nauwkeuriger 
bepalen van de inhoud van de leer zelf. Vrijwel alle grotere 
organisaties hebben hun eigen commissie voor de oplossing van 
leerstellige vragen, met name dus voor de interpretaties van 
de ehari ca , van koran en hadtth : veelal ma.n'lïa fatwa of 
majlie tarjih geheten. Bij deze commissies is het geen indi-
viduele persoon meer welke uitspraken doet en richtlijnen 
geeft, maar is het een college. 
Het is de 'reformistische' organisatie Muhammadiyah geweest, 
fel tegenstandster van taqltd, die hiermee is gestart. Haar 
majlie tarjih heeft een groot aantal brochures gepubliceerd, 
alle rechtstreeks gebaseerd alleen op koran en hadtth, dus 
niet op secundaire geleerden. Het aantal van deze brochures, 
de welhaast dogmatische toon waarin een en ander wordt uit-
eengezet en de algemene erkenning ervan onder Muhammadiyah-
leden is evenwel van dien aard, dat buitenstaanders wel be-
weren dat hiermee weer een nieuwe rechtsschool is ontstaan: 
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ü 
de madhhab majlis tarjih Muhammadiyah. 
Op een bijeenkomst van islamgeleerden van geheel Indonesië 
werd onder auspicien van het ministerie van godsdienst van 
1 tot M· oktober 1970 uitvoerig een voorstel besproken tot op-
richting van een nationale /atua-commissie voor min of meer 
gezaghebbende interpretatie van de grondslagen van de islamleer ü 
en de toepassing daarvan voor moderne kwesties. De gehele 
problematiek werd daar binnen het perspectief van de Indonesi-
sehe situatie zeer uitvoerig doorgesproken. 
De indonesische constitutie kent een zekere dubbelzinnigheid 
tegenover het verschijnsel godsdienst. Zij erkent godsdienst 
(»igheid) als een van de pijlers van de samenleving, maar .kent 
officieel geen 'bevoorrechte' of 'staatsreligie'. Gezien de 
overweldigende meerderheid, welke de islam in de Indonesische 
godsdienstige wereld uitmaakt is zo vooral de functie van 
minister van godsdienstzaken een ietwat dubbelzinnige. Hij 
wordt zeker wat de islam betreft niet alleen beschouwd als een 
bureaucraat en administrator, die de staatszaken ten opzichte 
van de godsdienst regelt: zijn functie wordt veel positiever 
gezien. Anderzijds is hij toch ook niet erkend in een functie, 
vergelijkbaar met die van een muftT of qâdi in andere islam-
landen. Daarom was de theologisch-juridische grond voor de 
oprichting van zo'η nationale /atwa-commissie onder auspiciën 
van het godsdienstministerie wel erg zwak. De disputen a/er 
het gezag van het godsdienstministerie waren vooral intensief 
geworden, sinds de minister van godsdienstzaken in 1969 in 
een min of meer officiële uitspraak (.fatwa) het drinken van 
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bier voor geoorloofd had verklaard. De minister hoopte door 
een nationale /atua-commissie in de toekorst allerlei moeilijk-
heden te vermijden. 
Het voorstel tot oprichting van de nationale /atua-commissie 
werd om verschillende redenen uiteindelijk afgewezen. Er werd 
met illustraties uit het verleden op gewezen hoe zo'n instel-
ling, vigerende onder auspiciën van een nationale regering, on-
der druk hiervan uitspraken zou kunnen gaan doen die tegen de 
leer van de islam in zouden gaan en de belangen van de moslem-
gemeenschap zouden kunnen schaden, als er een regering zou 
korren, die de islam niet welgezind zou zijn. Muhammadiyah-
leider HAMKA herinnerde eraan, dat de ontwikkelingen in In-
donesie anders waren dan in andere islamlanden. In de koloniale 
tijd waren de hoogste functionarissen van de godsdienstige 
rechtspraak al benoemd door een niet-moslem regering. In de 
ü 
Honorair Adviseur voor Arabische en Tslamzaken, Sayyid Usman 
hadden verschillenden gehoopt een mufti voor geheel Indonesië 
te krijgen, maar toen diens plaats na zijn dood in 1914- werd 
ingenomen door de 'oriëntalist' Dr. Hazeu, was wel helemaal 
duidelijk dat al dergelijke bemoeienissen van de koloniale 
regering enkel uit eigenbelang waren. De ulatna's hadden zich 
in de koloniale tijd aanvankelijk geïsoleerd in hun peeantrens 
op het platteland. Rond 1920 begonnen zij met de oprichting 
van allerlei verenigingen op het gebied van politiek, economie 
en onderwijs. Deze georganiseerde bewegingen kenden na enige 
tijd ook alle hun majlis fatua. Tussen de diverse organisaties 
bestond en bestaat nog enig verschil, zoals dat ook bestaat 
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tussen de vier algemeen erkende rechtsscholen. Dit verschil 
werd en wordt niet als storend ervaren. In deze zin zou vol-
gens FAFKA OOK de verscheidenheid van meningen binnen de is-
lam aanvaard moeten worden en zeker zou geen eenheid opgedron-
gen mogen worden door een instituut, dat onder auspiciën 
van de regering zou staan: "Hoewel men in de islam wel dispu-
teert over dexails van de sharí ca, verricht men toch het 
rituele gebed in één moskee, onderhoudt men de vasten nog in 
dezelfde maand en verricht men de haji op dezelfde dag. Niet 
zoals bij de sectes in het christendom, waar men aparte ker-
ken heeft, onderscheiden voorgangers en ook een verschillende 
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eredienst." 
Het is wel duidelijk dat de ontwikkelingen hier nog lang niet 
afgesloten zijn. Zeker is daarbij in ieder geval dat aan een 
gezaghebbende interpretatie van een individuele kiyai wel een 
eind gekomen lijkt te zijn doordat op tal van wijzen collegia-
le /atïJa-instellingen zijn ontstaan. Dit betekent natuurlijk 
niet dat het individuele gezag al helemaal verdwenen is. 
In hoeverre door de onderwijsontwikkelingen ook het gezag van 
de interpretatie van de vier rechtsscholen verder is ondermijnd, 
valt niet precies vast te stellen, omdat de debatten over de 
ü 
taqlîd sinds 1945 op enkele uitzonderingen na helemaal ver-
stomd zijn. Uit literatuur en vooral uit gesprekken met pesantren-
leiders en docenten aan islamacademies krijgt men wel de sterke 
overtuiging, dat een betere kennis van het Arabisch, groter 
nadruk dus op rechtstreekse kennismaking met de bronnen, een 
consensus heeft doen ontstaan, die het werkelijk vasthouden 
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aan één bepaalde school heeft vervangen door een zeker respect 
voor de interpretatie van een bepaalde school, zonder dat men 
dit nu nog taqltd wil noemen. 
Uit een en ander moge in ieder geval duidelijk blijken dat het 
gezag van de individuele kiyai aangaande interpretatie van de 
grondslagen van de plichtenleer en andere zaken, plaats moet 
maken voor het vrij grote belang dat gehecht wordt aan de 
/atua-commissie van regionale en nationale organisaties. 
Een voor alle Indonesische moslems gezaghebbend 'leergezag', 
vrijwel alleen denkbaar binnen het kader van het ministerie 
van godsdienst, wordt nog vrij algemeen afgewezen. 
Voor verschillende zaken zijn deze ontwikkelingen van belang. 
Men denke in de eerste plaats aan de figuur van de ijma , de 
consensus van gelovigen of geleerden, als basis voor geloofs-
zekerheid. Hiermee hangt ook nauw samen de uitwerking van de 
verhouding tussen godsdienst en staat. 
Uiteindelijk kan men dit alles ook nog gaan bezien in de verdere 
ontwikkeling van de structuren van de islamgemeenschap zelf. 
Op deze punten komen wij later uitvoeriger terug. 
d. Het Openbaringeprinoïpe. 
In het volgende zullen wij onder het openbaringsprincipe ver-
staan het feit dat iemand binnen de moslemgemeenschap een spe-
ciale plaats verkrijgt op grond van het geloof, dat hij in 
de relatie tussen God en mens een bemiddelende rol speelt. 
Wij zullen zien dat hieraan, evenals bij de drie voorgaande 
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principes enkele vrij algemeen aanvaarde theologisch-juridische 
ideeën ten grondslag liggen. Verder ook, dat deze in de Indo-
nesische islam een eigen vormgeving hebben ontvangen. Theore-
tisch zullen deze ideeën en vormgevingen door de 'reformisten' 
worden aangevallen, terwijl zowel op basis van de nieuwere in-
zichten als ook als gevolg van een aantal niet strikt-theologische 
ontwikkelingen de positie van de kiyai hierin veranderingen on-
dergaat . 
In het voorgaande is reeds verschillende malen verwezen naar 
de algemene islamleer, dat de algehele Godsopenbaring vervat 
ligt in de koran. Er wordt wel erkend dat ook de boeken, ge-
zonden aan de vroegere profeten de Godsopenbaring bevatten, 
maar voor de praktijk speelt deze doctrine geen rol,omdat 
deze boeken niet meer in de oorspronkelijke staat voorhanden 
zijn, zodat zij voor de tegenwoordige moslem in hun concrete 
ü 
vorm geen bron van openbaring meer zijn, 
Toch heeft de islam niet alleen aan het via de profeet neer-
gezonden woord, met goddelijke kracht gesproken en bewaard in 
de koran, openbarende waarde gehecht. Ook de andere woorden 
en daden van de profeet hebben een grote 'openbarende' waarde 
gekregen. Zij zijn opgenomen in de hadith, de Overleveringen'. 
Wat historisch nu ook 'waar' of 'niet waar' moge zijn van de 
toeschrijving van al deze tradities aan de profeet zelf, zij 
hebben gezag en geldigheid verworven in grote delen van de 
islamwereld. Muhammad werd voor de gelovigen hierdoor het uni-
versele voorbeeld. Als hij iets op een bepaalde manier gedaan 
heeft, is dat op die manier goed. Als hij iets nagelaten heeft, 
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zou men dat soms al per se niet goed kunnen noemen. De veron­
derstelling die hierachter ligt, is dat deze particuliere per­
soon een beliohaming is van de ипг е веЪе openbaring. Binnen 
de islam is er echter vrijwel constant een grote afkeer geweest 
van de idee dat er "naast God" nog "iets Goddelijks" zou kunnen 
zijn, dat deze idee, zo uitgewerkt, in de islam niet eens opkwam. 
Deze houding ten opzichte van Muhammad is nooit in een metafy­
sische leer uitgewerkt. "As often efee^ here Islam has been content 
M 
with the practical result." 
Uitgaande van de boven gegeven omschrijving van het openbarings­
principe zou men kunnen stellen, dat Muhammad niet alleen een 
speciale plaats binnen de moslemgemeenschap heeft verworven, 
omdat hij bemiddeld heeft in de neerdaling van de koran; zijn 
eigen persoon is ook bemiddelend geweest in de Godsopenbaring, 
omdat het als exemplarisch voor de volmaakte mens is beschouwd. 
Een soortgelijke gedachte zien we bij de mu,j addi d-idee, welke 
nauw samenhangt met een bepaalde visie op de geschiedenis van 
de godsdienst in het algemeen en op die van de gang van de 
islam in het bijzonder. Een bepaalde 'golf-theorie' is vrij 
algemeen in de geschiedbeschouwing van de islam. God heeft 
zijn eerste openbaring aan Adam gezonden, waarna de mensen 
een korte tijd geloofd hebben en het ware geloof ook hebben 
doorgegeven. Na enige tijd zijn de mensen van de ware leer 
afgeweken, wat noodzakelijk maakte dat er een nieuwe profeet 
gezonden werd om de mensen weer op het rechte pad der godde­
lijke leiding te brengen. Naast het geografisch principe dat 
noodzakelijk me.akt, dat er tot ieder volk en "tot iedere taal" 
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een aparte profeet gezonden wordt, om aan alle mensen Gods 
openbaring te brengen, verklaart het meer temporele afvallig-
heidsprincipe de veelheid van profeten. De boodschap van Gods 
eenheid en Zijn leiding aan de mensen blijft, enkele kleinere 
details nagelaten, in de gang van de geschiedenis gelijk. 
Ook na de komst van Muhammad, de universele en laatste profeet, 
"zegel der profeten" (koran 33, 4 0 ) , is er nog een analoge visie 
op de steeds weer afvallige mensheid. Dit is het geloof dat er 
van Godswege iedere eeuw een grote hervormer (mujaddid) tot 
de moslemgemeenschap gezonden zal worden. Er zijn hiervan 
verschillende series; een bekende serie voor de eerste zes 
eeuwen is: "Omar, al Shafi cï, al Ash'arï (of ibn Hanbal), al 
34_ 
Baqillânî, al Ghazâlî. 
De betekenia van het орепЬагіпдврггпогрв voor het beeld van 
de traditionele kiyai. 
In het traditionele peeaniren-systeem was de band tussen le­
raar en leerling zeer hecht. De eantri leefde niet alleen vrij­
wel permanent binnen de pesantren> dus in de nabijheid van de 
woning van de kiyai, hij was hem absolute gehoorzaamheid ver­
schuldigd. Ook na het vertrek uit de peeantren bezocht de 
leerling nog vaak zijn vroegere leermeester, bijvoorbeeld tij­
dens de vasten, bij moeilijke beslissingen of ingrijpende ge­
beurtenissen. Ook na de dood van de leraar bezocht de vroegere 
leerling nog wel op geregelde tijden diens graf. Het was vrij 
normaal dat een eantri verschillende peeantrene bezocht; de 
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overgang naar een andere peaantren moest steeds gebeuren met 
toestemming van de kiyai bij wie men in de leer was. De voor-
naamste band bleef dan ook steeds die met de leraar, die de 
eantri het eerst in het domein van de goddelijke waarheid 
had binnengeleid. Als term voor studie op een bepaalde -peeantven 
gebruikt men nooit het stadium of niveau van de studie en slechts 
zelden de plaats van de peaantren, maar spreekt men van "in de 
leer gaan bij die en die" (mondok kepada si anu). 
Vooral bij de tavtqa is deze band tussen leraar en leerling zeer 
hecht. Daar vooral is de leraar niet zomaar een neutrale persoon, 
die kennis overdraagt, welke de leerling ook van anderen of 
zelfs uit de lezing van boeken zou kunnen verwerven, maar 
de tar-Cqa-leraar zelf is het die dank zij zijn persoonlijke 
en bijzondere relatie met het heilige de leerling hier binnen-
leidt. Hij wordt dan ook veelal khalifa genoemd, vervanger, dat 
is vervanger van de stichter van de tartqa, die veelal geacht 
wordt door rechtstreekse openbaring zijn leer ontvangen te 
hebben. Er bestaat dan ook zelfs een technische term voor de 
nauwe band tussen leraar en leerling in de tartqa'. r&btta, 
Zo sterk als bij de tartqa is het openbaringsprincipe bij de 
gewone peaantren niet geweest. Ook daar was de kiyai- toch 
meer dan iemand die met gezag kennis gaf van koran en hadith ·, 
hij leidde rechtstreeks naar het heilige. Ook al verwierf een 
eantvi dan soms weinig strikte kennis tijdens zijn verblijf 
op een peaantren , dat werd toch wel vergoed door de zegen 
35 
(berkat) , die hij door dat verblijf verworven had. Bewoners 
uit de omgeving, die wekelijks of bijvoorbeeld gedurende de 
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vastentijd wat onderricht op een peeantren wilden ontvangen, 
ging het meestal ook niet om strikte kennis, maar meer om de 
berkat die er van het volgen van de 'lessen' uitging. 
Het duidelijkste voorbeeld van het openbaringsprincipe is het 
geloof dat moslems gebeden en goede daden kunnen verrichten 
voor anderen, de verdiensten van deze activiteit toepassend 
op anderen, met name overledenen. Dit is een punt van heftige 
debatten geweest tussen de 'reformisten' en hun aan de leer 
van al-Shafi'î vasthoudende geloofsgenoten, al vanaf het 
begin van deze eeuw. Nog in 1969 verscheen er een brochuren-
reeks met fatwa's van Hadji Muhammad Arsjad Thalib Lubis, 
waarin het vierde deeltje gewijd was aan een zeer uitvoerige 
behandeling van de vraag: "kunnen de levenden voordeel ver-
schaffen aan de doden door middel van gebed, aalmoezen, ver-
dienste van de (koran)lezing en dergelijke?" 
Op deze vraag wordt een geheel positief antwoord gegeven. On-
danks het feit dat al-Shafi'i het koranreciet uitzonderde van 
de daden waarvan de verdienste op anderen en met name overlede-
nen toepasbaar zouden zijn, stelt H.M. Arsjad Thalib Lubis dat 
gebed, aalmoezen en koranreciet op hen toepasbaar zijn, hierin 
de latere Shafi*itische school volgend. Kernteksten zijn bij 
hem koran 59, 10: "En zij, die na hen kwamen, zeggen: Onze 
Heer, vergeef ons en onze broeders, die ons zijn voorgegaan 
in het geloof..." en koran 2, 186: "En wanneer Mijn dienaren 
U over Mij ondervragen, dan ben Ik nabij om te verhoren de 
aanroep van de aanroeper...". Uit dit laatste vers wordt zeer 
ruim begrepen, dat God ieder gebed verhoort, dus ook een 
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gebed om toepassing van de verdiensten van de koranlezing op 
il 
een andere moslem. 
Al geldt deze mogeliikheid tot voorspraak en toepassing van 
verdienste voor alle moslems, het geven van de aalmoezen was 
veelal het werk van de eenvoudige gelovige, terwiïl voor gebed 
en koranreciet veelal de hulp van een кгиаг al dan niet vergezeld 
van een aantal santri 's werd ingeroepen. De кгиаг immers was 
bedreven in het lezen van het Arabisch reciet en kende een 
groot aantal gebeden van buiten. Gebeden waren niet alt;iid tot 
God zelf gericht, maar ook vaak tot de profeet of tot de stich­
ter van de tarïqa, opdat deze "dichter bij God staande" het 
gebed op de juiste wijze zou overbrengen en bekrachtigen door 
zijn invloed. 
De onderwijzende functie van de кгуаг was meer dan een (vaak 
al als gezagsvol beschouwde) overdracht en interpretatie van 
de bronnen van de islam. Zijn functie hield ook een bemidde­
ling in bij de persoonlijke nadering van de santri tot het 
domein van de heilige. Daarnaast vervulde de kiyai in zijn 
omgeving vaak eenzelfde bemiddelende rol tussen de eenvoudige 
gelovige en het domein van het goddelijke. 
Didaktisah-organisatorisahe ontwikkelingen en meer theolo­
gische bezwaren ondermijnen het openbaringsprincipe, 
Wij hebben reeds gezien hoe nieuwe onderwijsmethodes en 
-structuren de band tussen leerling en leraar losser hebben 
gemaakt. Het curriculum wordt op papier gezet, met aanduiding 
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van vakken en leerboeken en is dus niet meer van de ingevingen 
van de кгуаг afhankeliik. De grotere nadruk op werkelijke kennis 
van het Arabisch en daarnaast het feit dat vele leerboeken nu 
een Indonesische vertaling afdrukken van Arabische teksten, ma­
ken de leerling veel minder afhankelijk van het mondeling commen­
taar van zijn leraar. Daarnaast is er het groeiend belang van 
tijdschriften en andere vormen van informatie via het gedrukte 
woord, welke de binding aan één leraar doorkruisen. De leraar 
zelf is nooit meer geheel onafhankelijk in een modern ingerichte 
madrasah: hij is lid van een organisatie geworden, hij heeft 
evenwaardige collega's gekregen en is voor een aantal zaken 
afhankelijk van het plaatselijk bestuur van zijn organisatie. 
Dit alles zwakt de rechtstreekse bemiddelingsfunctie van de 
кгуаг bij de toegang tot het heilige zeer sterk af. Naast deze 
sociale mechanismen is er dan de afwijzing van de taql-id, dus 
het loslaten van de gebondenheid aan een hiërarchie van geleer-
den. Deze afwijzing houdt een rechtstreeks onderzoek van de 
bronnen van het geloof zelf in. Hoewel natuurlijk niet zonder 
leiding staat de huidige leerling in rechtstreekser contact 
met het heilige, met de openbaring van God zelf: de koran 
(en de hadïth_) . 
Zoals we in het eerste hoofdstuk zagen, wordt het verzet 
tegen de tartqa in de Minangkabau in 1905 beschouwd als een 
van de eerste tekenen van het 'réformisme' in Indonesië. 
Aan de basis van dit verzet staat een fatwa van Ahmad Chatib, 
waarin als voornaamste bezwaar tegen de tartqa juist deze 
li 
nauwe band tussen leraar en leerling werd aangegeven. 
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Sinds die tijd is er wel heel wat veranderd, maar nog lang 
niet alle geloof in een bijzondere kracht, aanwezig in een 
кгуаі, is uitgeblust. Zo schreef bijvoorbeeld een student aan 
de staatsacademie voor islamwetenschappen van Jogjakarta in 
zijn doctoraalscriptie van 1969 over een peaantren, waarbinnen 
ook een madraeah was opgericht: 
"De relatie van de leraren met de leerlingen is zeer 
innig, vrij en demokratisch, behalve de relaties van 
de leerlingen/santri's ten opzichte van de kiyai en 
zijn familie. Deze laatste heeft nog autoritaire ken­
merken en de kiyai wordt nog beschouwd als iemand die 
een magische bovennatuurlijke kracht heeft (orang jang 
keramat) . "39_ 
Al is dus de idee van de kiyai als bezitter van een bijzondere 
kracht, als bemiddelend tussen de gewone gelovige en het godde­
lijke nog niet helemaal verdwenen, de onderwijsontwikkelingen 
en de daarmee gepaard gaande schaalvergroting, versterkt door 
enkele nieuwere theologische inzichten, hebben de relatie 
leraar-leerling wel veel democratischer gemaakt. 
Wat de voorsprekersfunctie van de kiyai betreft: deze is vooral 
om strikt theologische redenen sterk aangevochten. 
De 'reformisten' hebben immers zeer sterk geageerd tegen het 
vrij algemeen verbreide geloof, dat gebeden en koranreciet 
vruchten kunnen afwerpen voor anderen, met name overledenen. 
Vooral tegen het reciteren van de 36e sûra van de koran, be-
schouwd als bijzonder krachtdadig, ongeveer in de zin van 
een 'volle aflaat' in de katholieke kerk, zijn krachtige ver-
oordelingen van bijgeloof en shirk (polythéisme, het aannemen 
van een goddelijke kracht buiten God zelf) uitgesproken. 
Als argumenten worden vooral aangehaald koran 53, 59: "En 
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dat de mens niets anders toevalt dan wat hij zelf heeft be-
werkt" en Koran 36, 54: "Heden dan zal aan geen enkele ziel 
onrecht worden gedaan en niet zal U vergolden worden dan wat 
gijlieden (zelf) bedreeft." Deze teksten wijzen op een indi-
viduele rekenschapsvordering, waarbij verdiensten van anderen 
verder irrelevant en niet toepasbaar zijn. 
Terwijl vele scherpe kantjes van de meningsverschillen tussen 
de zogenaamde kaum muda en de kaum tua, tussen 'reformisten' 
en hun tegenstanders in de jaren 1915-1940, wel wat afgesle-
pen zijn en de hele Indonesische moslemgemeenschap vele idee-
en van de reformisten heeft overgenomen, vormt het gebruik van 
de voorbeden voor overledenen nog altijd een moeilijk punt. 
Ingebed in het geheel van piëteitsvolle daden ten opzichte van 
overledenen lijkt het nog niet te verdwijnen. Bestuursleden van 
de Nahdlatul Ulama, die toch wel beschouwd mogen worden als 
vertegenwoordigers van het meer traditionele standpunt, wij-
zen nu ook zeer sterk een rekenen op automatische verdiensten 
af en benadrukken meer en meer het strikt deprecatieve van 
gebed en lezing, uitdrukkelijk om het stellen van een macht 
naast of boven God (.shirk) te vermijden. 
Terwijl Muhammadiyah-leden het traditionele gebed voor de 
overledenen in het algemeen nog zullen nalaten, krijgt het 
bij anderen, die de oude praktijk blijven volgen, zo wellicht 
toch een iets andere betekenis: terwijl het element van ver-
dienste wordt geminimaliseerd, komt het deprecatieve op de 
voorgrond. 
Het openbaringsprincipe lijkt in de moderne Indonesische 
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islam steeds van minder belang te worden in een 'theologische 
sociologie': in een theologisch gefundeerde bepaling van de 
structuur van de moslemgemeenschap. Dit lijkt de weg vrij te 
maken voor een grotere individuele inzet om de bronnen van 
godsdienst en de waarden van de godsdienst zelfstandig tot 
zich te nemen. Wij zullen hierover nader spreken bij de be­
spreking van de gevolgen van de betere studie van het Arabisch. 
Een ander aspect dat verder ook nog aandacht zal vragen is: 
de verdergaande 'orthodoxisering' van de Indonesische islam. 
Tenslotte lijkt het minder belangrijk worden van het openba­
ringsprincipe mede de weg vrij te maken voor geheel nieuwe 
structuren binnen de Indonesische islam. 
e. Nieuwe structuren van de moelemgemeeneahap. 
In deze concluderende paragraaf over de positie van de кгуаг 
willen wij, evenals in de voorafgaande paragrafen,twee uitersten 
van probleemstellingen vermijden. Enerzijds willen wij ons 
zeker niet beperken tot de historisch-theologisch gesanctio­
neerde structuur van de moslemgemeenschap en daar het wel en wee 
van bekijken voor de moderne tijd. Anderzijds willen wij de 
organisatieproblemen van de moderne islam in Indonesië uit-
drukkelijk in hun religieus perspectief bezien en niet puur 
van sociologisch standpunt uit bekijken. 
Ter verduidelijking hiervan en om onze eigen probleemstelling 
hier te verscherpen willen wij eerst van beide uitgangspunten 
een voorbeeld geven. Als men de structuur van de islam benadert 
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12. 
vanuit de historie en vanuit de /-¿qft-literatuur , werkt uien 
meer vanuit wellicht nooit helemaal realiteit geworden idealen 
dan vanuit de feitelijke structuur van de islam. Vanuit een der-
gelijk perspectief is het theoretisch debat over de verhouding 
"religie en staat" zeer voor de hand liggend. De ideeën van 
secularisten, welke een scheiding wensen van 'religie' en staat, 
met als grote voorganger en theoreticus de Egyptenaar Ali AbduЧ 
Râziq (Al Islam wa 'usui al din, Cairo 1925) kan men dan zeer wel 
bespreken evenals die van hun tegenstanders. Het is onze mening 
dat, hoe waardevol dergelijke debatten ook zijn, de realiteit 
van de moslemgemeenschap toch min of meer onafhankelijk daarvan 
een weg gaat, die zeker nooit in een simplisme van identiteit 
of scheiding tussen religie en staat kan worden samengevat. 
De werkelijkheid kan een veel fijner netwerk van scheidingen 
en relaties aanbrengen dan de subtielste redenatie op dit ter-
rein vermag. Als wij werkelijk op zoek zijn naar nieuwe zich 
langzaam vormende structuren van de moslemgemeenschap, dan 
mogen wij zeker niet alleen stil blijven staan bij de theologische 
en juridische debatten, die immers vaak vertrekken vanuit een 
nooit in de praktijk verwezenlijkt theoretisch model, maar dan 
moeten we daarnaast zeker onze aandacht schenken aan de werkelijke 
ontwikkelingen, zoals die zich lijken voor te doen. 
Anderzijds moeten we dan moderne organisatievormen van de islam 
niet alleen analyseren op hun inhoudelijke doelstelling (of dat 
nu onderwijs, vrijheid van koloniale overheersing, economische 
samenwerking of het ideaal van een islamstaat is), maar dan 
moeten wij ze uitdrukkelijk beschouwen naar de betekenis die 
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zij wellicht hebben als aanzet voor een geheel nieuwe, (nog) 
niet historisch en theologisch gefundeerde organisatiestructuur 
van de moslemgemeenschap. 
Om ons nu weer tot Indonesië te beperken: de Indonesische 
moslems zelf hebben de problemen aangaande structuren en orga-
nisatie van de moslemgemeenschap ook veelal benaderd in termen 
van de historisch en theologisch gesanctioneerde structuur. 
De twee meest bediscussieerde problemen zijn dan ook geweest: 
de verhouding van islam tot staat en de eenheid van de moslem-
gemeenschap. Het eerste betreft de vraag of Indonesië een 
staat zou moeten zijn gebaseerd op de ehartca iets wat alge-
meen werd aangeduid met de term 'Islamstaat' (negara Islam). 
Het tweede betreft het probleem van de eenheid der Indonesische 
moslems, 'uiteengevallen' als men was in een aantal, elkaar 
41 
vaak bestrijdende en beconcurrerende organisaties. 
Sohaalvergroting en interne polarisatie : de twee factoren 
van belang voor de nieuwe organieatieetruaturen. 
In zijn dissertatie maakt H. Bouman een globale indeling naar 
ontstaansoorzaken van het verschijnsel 'vereniging' in het 
Westen en het Oosten. Hij meent daar, dat in het Westen in 
het algemeen het verenigingsleven, een organisatie waarvan 
men vrijwillig lid kan worden en die slechts een gedeelte van 
het maatschappelijk leven omvat, ontstaan is als reactie op 
de ontbinding der oude levensgemeenschappen, vooral gezin en 
dorpshuishouding. In het Oosten zou de gang juist andersom 
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geweest zijn: daar zou op vele plaatsen de groei van de ver­
eniging al zijn begonnen terwijl de levensgemeenschap, minstens 
buiten de grote steden, nog krachtig was. Daar zou het verschijn­
sel 'vereniging' juist oorzaak geweest zijn van de ontbinding 
van die levensgemeenschappen. 
Wij zouden niet, als Bouman, zulke duidelijke causale banden 
willen leggen tussen het ontstaan van de vereniging en het 
uiteenvallen van de levensgemeenschappen. Zijn gedachtengang 
geeft ons wel een goed uitgangspunt voor een bespreking van de 
problematiek van de Indonesische moslemgemeenschap. Daar is 
dan allereerst het feit van de behoefte aan een structurering 
op grotere (regionale, nationale) schaal. Daarnaast is er de 
interne polarisatie binnen de moslemgemeenschap in het begin 
van de 20ste eeuw rond de Чіаит muda' en de 'kaum tua'. Deze 
twee factoren samen hebben gezorgd voor het belangrijkste 
nieuwe verschijnsel in de structuur van de Indonesische moslem­
gemeenschap: de vereniging op islambasis. De vereniging is ont­
staan vanuit kleine groeperingen van de 'reformistische bewe­
ging' , uitzonderingen in en uitbrekers uit de traditionele 
gemeenschap, die onderling steun en een nieuwe band zochten. 
Daarna pas hebben de meer 'traditioneel-gezinden', onzeker 
geworden door het succes van de nieuwe bewegingen 'tegen-
verenigingen' opgericht. Het zou echter te eenzijdig zijn om 
het verenigingswezen alleen te verklaren vanuit de interne 
polarisatie, alleen uit het streven van dissidente vernieuwers, 
een kleine groep, uit het streven van de 'traditionelen' om 
sterker te staan tegen de beter georganiseerde 'reformisten'. 
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Interne polarisatie binnen de moslemgemeenschap, conflicten 
en verschillen van inzicht zijn er wel eerder geweest ook in 
voorgaande eeuwen. Dat zij zich nu op een creatieve wijze heb-
ben uitgekristalliseerd in het verenigingsleven, dat later, 
onafhankelijk van de oorspronkelijke polarisatie, een eigen 
leven is gaan leiden, zullen wij wel moeten verklaren uit het 
verschijnsel van een op alle domeinen van het leven optredende 
schaalvergroting. 
Zowel de problemen rond de schaalvergroting als die van de 
interne polarisatie in de moslemgemeenschap hebben een grote 
rol gespeeld bij ontstaan en regionale en nationale uitbouw 
van het verenigingswezen. Hierbij dient men niet te snel te 
spreken van 'her-eniging' of 'helen van een geschonden eenheid', 
want de combinatie van schaalvergroting en interne polarisatie 
leverde nieuwe problemen op, waarvoor nieuwe vraagstellingen 
en nieuwe oplossingen gevonden dienden te worden. Om slechts 
één voorbeeld te noemen: in de MIAI (Al Majlis al Islami al 
A'la Indonesia) de duidelijkste poging in de jaren dertig om 
eenheid te bewerken in de Indonesische islam, ziet men ener-
zijds een pogen om een aan het licht getreden veelheid van 
organisaties te coördineren en tegenstellingen te overbruggen; 
anderzijds een duidelijke poging om - voor 'het eerst in de 
geschiedenis van Indonesië - een eenheid die op zo grote schaal 
nog nooit voorstelbaar, laat staan werkelijk problematisch 
was geweest, te verwezenlijken. 
Achter de 'eenheidsterminologie', sprekend uit talrijke namen 
van organisaties als de Jami'atul Washliyah, Al Ittihadul 
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Islamiyah, Al Ittihadul Ulama, Persatuan Islam, Persatuan Ummat 
Islam, Persatuan Muslimin Indonesia en talrijke andere, spreekt 
wel een verlangen naar wat D. Bakker noemt: "een zelfbewuste, 
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compacte en eensgezinde Ummat Islam in Indonesia", maar 
de door hem tevens vermelde "telkens oplaaiende onderlinge 
verdeeldheid" op nationaal niveau is slechts een gebeuren, 
dat kon ontstaan 'dank zij' de hier aangeduide schaalvergroting. 
Welke aspecten van de schaalvergroting, die vanaf het begin 
van de 20ste eeuw in Indonesië zichtbaar wordt, vooral hebben 
bijgedragen tot het ontstaan van het verenigingswezen op islam-
basis kan hier niet nader onderzocht worden. Was het de snellere 
verspreiding van het onderricht van gouvernementswege, waardoor 
ook meer kinderen (en ouders!) van het platteland nader kennis 
maakten met grotere structuren? Was het de meer directe inmenging 
van het gouvernement op allerlei gebieden als handel, bestuur 
en landbouw vooral sinds het begin van de 20ste eeuw, vooral 
ook in de zogenaamde buitengewesten? Wat is bij dit alles de 
betekenis van het zo snelle succes geweest van de Sarekat 
Islam sinds 1912? Heeft deze Sarekat Islam model gestaan voor 
alle verenigingen die daarna zijn ontstaan? Wat hier van zij, 
de belangrijkste vier impulsen, de taqltd-afvii j zing, het 
anti-kolonialistisch nationalisme, de sociaal-economische 
bewustwording en de onderwijsvernieuwing, deze alle hebben 
binnen de Indonesische islam hun kanalisering en hun werkdadig-
heid kunnen vinden dankzij het patroon van de vereniging. 
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Een nadere typologie van de nieuwere organieatievormen. 
Er lopen verschillende lijnen naar eenzelfde doel. Vanuit diver-
se activiteiten is uiteindelijk een min of meer uniform model 
van organisatie van de Indonesische islam ontstaan. 
De eerste lijn is die welke begon met het onderwijs, zoals 
wij in het vorige hoofdstuk hebben gezien. De organisaties op 
moslembasis welke gericht waren op het islamonderricht, hebben 
zich vaak uitgebreid tot een groot aantal andere terreinen: 
tabl$gh, sociale zorg voor weeskinderen, zuiver profaan onder-
richt met een weinig godsdienstonderricht daarbij, ziekenzorg, 
armenzorg, economische activiteiten in coöperaties, wetenschap-
pelijk werk op godsdienstig gebied (propaganda voor en vaak 
verzorging van publicaties van islamlactuur in het Indonesisch), 
studiecentra tot en met academisch niveau, zowel op profaan als 
godsdienstig gebied, het verzorgen van /atuâ-uitspraken via 
een majlie tarjih of majlie fatwa, ook de organisatie van 
moskeeën op gebied van personeel en financiën. Dit alles is 
op een aantal plaatsen uit sommige (lang niet alle!) onderwijs-
verenigingen voortgekomen. 
Een tweede lijn is die welke begon met als hoofdactiviteit 
de tabVbgh_ en fatwa's, uitgegeven in tijdschriften en andere 
publicaties in het Indonesisch (waar er voor 1945 nog vrij weinig 
literatuur over de islam in het Indonesisch was). Een voorbeeld 
hiervan is de Persis (Persatuan Islam), welke later ook school-
activiteiten ondernam en daar bovendien nog activiteiten op het 
sociale vlak en medische zorg aan toevoegde. Van deze kleine 
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organisatie, waarin Α. Hassan en - tot hij zich tegen het 
einde van de jaren dertig meer met nationaal-politieke vragen 
ging bezighouden - ook Muhammad Natsir de belangrijkste leiders 
waren, is vooral veel invloed uitgegaan door een aantal brochures 
en een tijdschrift, waarin regelmatig fatwa'в van A. Hassan 
en enkele anderen verschenen. 
Een derde lijn zou men kunnen zien in de grootste WestJavaanse 
poging tot nieuwe organisatie van de islam via de aafeát-inning, 
met als grote man in de Japanse tijd de regent van Bandung, 
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R.A.A. Wiranata Kusuma. De hele organisatie van de welzijns-
zorg, maar ook die van de gehele islam, leek hierin van de 
grond te kunnen komen, tot de Japanners de activiteiten ver-
boden. Later werd de safcât-inning - op veel plaatsen in In-
donesië niet zo belangrijk geacht - geen centrum meer van 
grote organisaties, maar werd zij slechts een van de acti-
viteiten van de reeds bestaande organisaties. 
De invalshoek van sociaal-economische organisaties als de 
eerste Sarekat Islam en ook wel de Persharikatan Ulama van 
Majalengka kan men in diezelfde lijn zien. 
Een vierde lijn vinden we in de politieke partijen. Van de 
vier belangrijke islampartijen (PERTI, NU, Mashumi/Parmusi 
en PSII) is alleen de PSII begonnen als sociaal-economische 
en tevens nationalistisch-politieke beweging. De Masjumi 
begon als door de Japanners gewenste en gesponsorde eenheids-
beweging van de islam, terwijl beide andere partijen hun eerste 
aanzet vooral in de sfeer van het onderwijs en de organisatie 
daarvan hebben gevonden. Toen in de loop van de jaren vijftig 
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en zestig het partijpolitieke leven een zware druk ging leggen 
op de hele Indonesische cultuur, hebben vrijwel alle islamorga-
nisaties zich wel op de een of andere wijze aan de partijpolitiek 
gebonden, hetzij door zichzelf (tevens) tot politieke partij te 
verklaren, hetzij door zich als 'onderbouw' (het woord werd 
zo uit het Nederlands in het Indonesisch overgenomen) aan een 
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politieke partij te verbinden. 
Een vijfde lijn kan men aantreffen bij de verschillende af-
delingen van het godsdienstministerie. Deze afdelingen hebben 
meermaals hun oorspronkelijke activiteiten sterk uitgebreid. We 
hebben reeds gezien, dat de onderwijsafdeling zich niet beperkt 
heeft tot het administreren van het bestaande godsdienstonder-
richt, maar sterke stimulansen tot uitbreiding hiervan heeft 
gegeven en bovendien in deze uitbreiding een zeer bepaalde 
beleidslijn heeft doorgevoerd. Daarnaast is er de ha,ij-
afdeling, die over nogal wat financiënkan beschikken vanwege 
de verplichting de ha?.i-gelden geruime tijd voor de eigenlijke 
hajj te storten. Met deze gelden heeft deze afdeling haar 
activiteiten weer tot andere terreinen uitgebreid: vanuit de 
hajj-afdeling worden her en der in het land algemene cursussen 
over de islam gegeven (een soort tablïgh), de afdeling geeft 
een van de belangrijkste tijdschriften op islamgebied uit, het 
tijdschrift KIBLAT (daarmee de propaganda-afdeling eigenlijk 
overvleugelend, die haar algemeen islamtijdschrift wegens geld-
gebrek moest opgeven). Vanuit die afdeling en dit tijdschrift 
wordt sinds 1970 al gewerkt aan de oprichting van een groots 
"Islamic Centre' in Jakarta, bestemd voor allerlei activiteiten 
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op het gebied van de islam. Eenzelfde voorbeeld van uitbrei-
ding tot alle aspecten van het moslemleven kunnen we overigens 
ook zien bij de propaganda-afdeling (Bagian Penerangan, letter-
lijk: Afdeling van - religieuze - voorlichting). Deze afdeling 
probeert met name in de provincie Midden-Java in het Projek 
Pembinaan Mental Agama (Project voor mentaal-godsdienstige 
opbouw)een heropleving en reveil van de islam te bewerkstelli-
gen, waarbij haar activiteiten zich uitstrekken tot o.m. moskee-
organisatie, aaïcâi-inning, oprichting en organisatie van 
madrasah's y behartiging van godsdienstonderricht op de profane 
school, oprichting van een adviesraad voor huwelijk en gezin en 
bezorgdheid aangaande problemen rond huwelijkssluiting, scheiding 
etc. in het algemeen. 
Allemaal problemen, die reeds door aparte afdelingen van ge-
noemd ministerie behartigd worden, 
Een zesde lijn tenslotte kan men, aansluitend aan bovenstaand 
Projek Pembinaan Mental AgamafZien in de moderne da^a-organi-
saties . Deze liggen wel min of meer in de lijn van de tablîgh: 
het is ook een activiteit voor het reveil, de 'interne missie' 
van de Indonesische islam. Het accent ligt hier toch wel veel 
minder dan bij de tabltgh op het verkrijgen van meer inzicht 
en kennis van de islam: ζakât-inning, armenzorg, pogingen tot 
credit-unions en dergelijke gaan hier gepaard met betere instruc-
tie in de islam. Nadat hij zich uit de politiek heeft teruggetrok-
ken is een van de grote stimulansen hier Muh. Natsir, voorzitter 
van de Dewan Da'wah Islamiyah Indonesia: de Indonesische da'wa-
ü 
raad. 
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Het zou te ver voeren om deze lijnen hier uitvoeriger en meer 
in concrete details te gaan beschrijven. Uit een en ander moge 
reeds duidelijk geworden zijn dat er een groot aantal invals-
hoeken is, van waaruit het probleem van de organisatie van de 
Indonesische islam wordt aangepakt en wel steeds op een (nog) 
niet historisch-theologisch gesanctioneerde wijze. Vanuit deze 
invalshoeken wordt dan in de meeste gevallen al zeer snel ge-
tracht om een greep te krijgen op het gehele religieus-sociale 
leven van de moslems. 
Ter illustratie van dit 'inktvlek-effect' geven wij hieronder 
de interne geleding van twee particuliere islamorganisaties, 
die tot de allergrootste van het land behoren en beide het 
zwaartepunt hebben gelegd op het islamonderricht en daarnaast 
tevens die van het ministerie van godsdienstzaken, dat welis-
waar een groot aantal ambtenaren in dienst heeft voor andere 
zaken van de religieuze administratie, maar toch ook op onder-
wijsgebied het zwaarste accent heeft liggen. 
49 
De Jami'atul Waehliyah. 
Als vele organisaties kent de Washliyah aparte groepen van 
volwassenen (sinds 1930), vrouwen (1941), jeugd (1941), 
vrouwelijke jeugd (1950), studenten (1959), vrouwelijke en 
mannelijke leerlingen van middelbare scholen (1953), leraren 
(1966) en academici (1966). 
Hiernaast zijn de hoofdafdelingen van de Washliyah: 
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1. Boy-scouts: padvinderij; 
2. Majlis Pendidikan, Pengajaran dan kebudayaan: de afdeling 
voor opvoeding, onderwijs en cultuur; 
3. Zending Islam: afdeling welke de (externe) zending van 
de islam behartigt; 
4. Majlis Penyantun Fakir Miskin: de afdeling voor de opavng 
van armen en leniging van hun nood; 
5. Majlis Tabligh dan Tazkir: afdeling voor het reveil en 
de (interne) zending van de islam; 
6. Majlis Penerangen: letterlijk 'voorlichtingsafdeling1. 
Deze afdeling geeft boeken en tijdschriften uit, zowel 
voor intern gebruik binnen de Washliyah, als voor gebruik 
5£ 
daarbuiten; 
7. Majlis Perekonomian: de financiële afdeling, welke een 
gezonde financiële basis zou moeten leggen voor de vele 
activiteiten; fondsvorming is helaas tot nu toe mislukt; 
8. Majlis Pustaka: zorgt voor het briefpapier en andere admi-
nistratieve behoeften; deze regelt ook de verspreiding van 
de schoolboeken; 
9. Majlis Studiefonds; 
10. Majlis Keluarga: de 'familie-afdeling': betreft het weder-
zijds helpen van de leden en verschillende plaatselijke 
afdelingen van de grote 'familie' der Washliyah. 
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Muhammadiyah 
De voornaamste afdelingen hier zijn: 
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1. Majlis Тагjih: de fatwâ-afdeling; 
2. Majlis Tabligh: 'volwassenen-katechese', interne zending 
van de islam; 
3. Majlis Penerangen: de afdeling voor het algemene en het 
godsdienstige onderricht op scholen; ook de lerarenoplei-
ding valt hieronder; 
4. Majlis PKU (Penolong Kesengsaraan Umum): deze afdeling 
heeft tot taak hulp te bieden bij geestelijke en lichame-
lijke nood; 
5. Majlis Hizbul Wathan: een soort padvinderij, maar zeer 
duidelijk op islambasisj 
6. Majlis Aishiyah: de vrouwenafdeling, 
De etruotuuv van de г в lamafdeling van het minieterie 
van godedienet. 
1. Direktorat Urusan Agama: godsdienstige administratie; 
heeft als een van de voornaamste taken: huwelijkssluiting 
en -ontbinding; 
2. Direktorat Pendidikan Agama: verzorgt het godsdienstonder­
richt op de sekolah en heeft de zorg voor lagere en middel­
bare madrasah's; 
3. Direktorat Penerangen Agama: de voorlichtingsafdeling van 
het ministerie; 
4. Direktorat Peradilan Agama: draagt de verantwoordelijkheid 
voor de godsdienstige rechtspraak; 
5. Direktorat Perguran Tinggi Agama dan Pesantren Luhur: 
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verzorgt het islamonderwijs op academisch niveau. 
Een uitvoeriger studie van de afdelingen van de grote organisa-
ties zowel als van het godsdienstministerie laat ons steeds 
weer zien dat deze structuren hebben opgebouwd, welke het 
sociale en religieuze leven van de moslems geheel begeleiden, 
voorzover dat in een 'geseculariseerde' maatschappij als de 
Indonesische mogelijk is. 
Biß wijze van aonolueie: de leraar in de nieuwe organisatie, 
De nieuwe organisatiestructuur van de Indonesische islam is 
nog lang niet uitgekristalliseerd. Dat geldt voor de organi-
saties, omdat die een geheel nieuwe figuur zijn, welke als 
zodanig geen wortels heeft in de traditionele en historisch-
theologisch gesanctioneerde leer over de interne structuur 
van de moslemgemeenschap. Dit geldt ook voor het ministerie 
van godsdienstzaken, dat enerzijds gegroeid is uit regerings-
bemoeienis met de godsdienst (zowel van de Indonesische sulta-
naten als van het koloniale bewind), anderzijds veel activi-
teiten heeft ontplooid naar het model van de vereniging op 
islambasis. 
Men zou de huidige, zich nog steeds verder ontwikkelende 
structuur kunnen beschouwen als een compromis tussen de ideale 
structuur, die door velen nog wordt gezien in de lijn van het 
historisch-theologisch gesanctioneerd model, de islamstaat, 
waarbij de regering zorg draagt voor de naleving en administratie 
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van de ehart*a, en de praktische situatie in Indonesië. 
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Bij deze interpretatie vergeet men echter het wezenlijk 
nieuwe en creatieve dat tot stand is gekomen door de nieuwe 
organisatiestructuren. Binnen de nieuwere structuren wordt vaak 
enthousiast en goed gewerkt. De islam is zeer vaak tevreden 
geweest met het resultaat en besteedt maar zelden of nooit 
aandacht aan een mogelijke historisch-theologische fundering 
van deze nieuwere modellen. 
Alhoewel veel nog in ontwikkeling is, zijn er toch reeds 
een drietal conclusies te trekken uit de tendenzen, zoals 
deze zich in de loop van deze eeuw hebben afgetekend met 
betrekking tot de positie van de leraar in het geheel van 
de moslemgemeenschap. 
1. Allereerst is er het feit dat de leraar niet meer als 
individu het centrum is van de godsdienstigheid in zijn naaste 
omgeving. Hij is veelal lid van een grotere organisatie. Deze 
organisatie is belangrijker geworden voor adviezen, inhoud 
van de leer en waarborg voor de zuiverheid daarvan. De indi-
viduele leraar is wel vaak plaatselijk leider van zo'n orga-
nisatie, maar hierdoor is ook zijn plaatselijk leiderschap 
vaak vrij ingrijpend gewijzigd. Hi} is niet meer de zelf-
standige middelaar tussen God en mens, niet meer de zelf-
standige uitlegger van de leer, hij staat in dienst van een 
instantie. 
2. Dan is er in tegenstelling tot een vroeger zeer sterke 
multifunctionaliteit van de kiyai nu een soort functiezuive-
ring ingetreden. De leraar in dienst van een organisatie of 
van het godsdienstministerie heeft een duidelijk omschreven 
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taak, een leerstof, een curriculum en lesrooster welke ge-
volgd moeten worden. Als inkomsten ontvangt hii een vast sala-
ris. Hij mag dan naast zijn leraarstaak nog leider zijn van een 
godsdienstige organisatie, voorganger en predikant in een moskee, 
leider van een politieke partij, wat handel drijven, leerlingen 
intern bij zich in huis hebben, persoonlijke adviezen geven e.d.: 
de functies lopen niet meer zo dooreen als bij de vroegere kiyai 
wel het geval was. Met name zijn leraarstaak is sterk geformali-
seerd, als functie waarmee hij zijn salaris en levensonderhoud 
verdient, terwijl al die andere bezigheden 'uit vrije wil' en 
voor de 'vrije tijd' zijn. 
3. De vroegere tegenstelling tussen de religieuze 'functiona-
rissen' en de islamleraren, tussen de penghulu's en de kïyai'e 
is voor een zeer groot deel verdwenen. Het feit dat de grootste 
organisatie van meer 'traditionele' kiyai' s, de Nahdlatul Ulama, 
een zeer sterk stempel heeft kunnen drukken op de opbouw van de 
religieuze administratie van het godsdienstministerie, heeft 
hier in hoge mate toe bijgedragen. Er is van verschillende kan-
ten, ook wel vanuit moslemkringen, nog wel veel verzet tegen het 
godsdienstministerie, maar dit is van een geheel andere aard dan 
de vroegere tegenstelling tussen kiyai en penghulu.be huidige 
tegenstelling 'particulier versus regering' (ewaeta negeri) 
is zeker niet zo scherp en de motieven zijn anders: meer die 
van de zo complex uit theologische en niet-theologische elemen-
ten samengestelde animositeiten, die er soms kunnen zijn tussen 
verschillende organisaties, die toch hetzelfde doel nastreven, 
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2. Όβ Inhoud van het Godadienstonderriaht 
a. Het lesrooeter en het etudieprogvamma. 
In het eerste hoofdstuk hebben wii reeds een overzicht gege­
ven van de twee voornaamste onderwijsvormen van de traditio­
nele Indonesische islam, te weten het onderricht in het koran-
reciet (penga.j-ian Quv'an) en het verdere onderricht in de gods­
dienstige leer (penga.iian kitab) . Waar verder in dat eerste 
hoofdstuk de ontwikkeling van het onderricht naar vele aspec­
ten in chronologische ontwikkeling werd geschetst, zijn ook 
reeds een aantal punten aangegeven waarin de nieuwere les-
roosters van oudere afweken. Wij willen hier nu enkele aante­
keningen over het veranderd lesrooster en studieprogramma wat 
systematischer bijeenzetten als uitgangspunt voor onze vraag­
stelling: in hoeverre zijn door deze veranderingen godsdienstige 
inzichten en houdingen in de moderne Indonesische islam gewij­
zigd? 'Cen vraag die ook wel geformuleerd kan worden als: in 
hoeverre blijken gewijzigde inzichten en houdingen in dit 
veranderd lesrooster en studieprogramma? 
In het hierna volgende willen wij het eenvoudige onderricht 
van de traditionele islam (de pengajian Our'an) vergelijken 
met ongeveer vergelijkbare programma's, zoals die in de 
madraeah 'e na 1915 en in het programma voor godsdienstonder­
richt op de eekolah worden gebruikt. Daarnaast willen wij 
ook het onderricht in de penga.iian kitab vergelijken met nieuwe­
re ontwikkelingen. Hierbij doet zich de moeilijkheid voor, 
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dat de literatuur over het traditionele onderricht slechts 
een algemene beschrijving geeft van het onderricht op bepaalde 
scholen en nergens een exact lesrooster, begriipeliïk, omdat 
het lesrooster in de moderne zin van het woord ook ontbrak en 
men ten hoogste van een globaal studieprogramma kon spreken. 
Daarnaast geeft de literatuur soms een opsomming van de in een 
bepaalde streek gebruikte handboeken. Uit deze lijsten van 
handboeken zijn echter voor een meer exacte indeling van les-
rooster of studieprogramma geen gedetailleerde conclusies te 
trekken aangaande hoeveelheid tijd en aandacht die aan de diver-
se onderdelen werden besteed. Met betrekking tot de ontwikkelin-
gen in de 2 0ste eeuw kunnen wij beschikken over gedetailleerde 
il 
lesroosters van een groot aantal scholen en schooltypen. 
Daarnaast zijn er algemene beschrijvende of beschouwende artike-
len, die verschuivingen in studieprogramma's bespreken of als 
wenselijk bepleiten, vaak in relatie met het uit persoonlijke 
ervaring nog gekende traditionele onderricht. Deze zullen steeds 
ter plaatse worden aangegeven. Al is een meer statistisch over-
zicht in de vorm van tabellen, die aangeven hoeveel uur een 
leerling vroeger of nu aan een bepaald onderdeel diende te 
besteden onmogelijk, vanwege de niet zo gedetailleerde weer-
gaven van het traditionele onderricht, toch zijn uit dit ma-
teriaal, aangevuld met persoonlijk verkregen informaties wel 
lijnen te trekken, die een globaal beeld kunnen schetsen van 
veranderingen in studieprogramma en lesrooster aangaande de 
meer godsdienstige vakken. 
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De penga.Han Our'an. 
Bij de traditionele pengajian Our'an stond centraal het aan-
leren van het reciet van (een gedeelte van) de koran. Additio-
neel kwam daar vaak nog wel bii het leren verrichten van het 
ritueel gebed, terwinl ook meernalen sprake is van een uit-
breiding naar de meer leerstellige kant door het aanleren van 
de eifat duapuluh, de twintig eigenschaopen van God. 
Als eerste vergelijkbare programma nemen wij hier het pro-
gramma van de madrasah diniyah awalivah. Deze madraeah is 
bedoeld als een instelling voor kinderen die 's morgens 
naar de sekolah gaan en in de middag- of avonduren 'extra' 
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godsdienstlessen willen krijgen. ü 
Het lesrooster is hier als volgt: 
Koran (reciet) 3 uur per week 
Geloofsleer 3 uur per week 
Plichtenleer 2 uur per week 
Ethiek (achlak) 2 uur per week 
Deze lagere (awaliuah) madrasah diniyah is door het gods-
dienstministerie gepland voor een cyclus van vier jaar. 
Daarop kan dan nog een middelbare (3 of 6 jaar durende) 
madraeah volgen, welke aan bovengenoemde vakken nog toevoegt 
de geschiedenis van de islam. Het programma wordt dan al-
daar: 
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Diniyah wustho 
Koran en hadîth 
Geloofsleer 
Plichtenleer 
Geschiedenis 
van de islam 
Achlak 
Diniyah Alijah 
Koran en hadith 
Geloofsleer 
Plichtenleer 
Geschiedenis 
van de islam 
Ethiek(achlak) 
Het aantal uren blijft op de middelbare madraeah diniyah, 
zowel in de eerste drie jaar (de madraeah diniyah wuetho) 
als in de laatste (de madraeah diniyah aliyah, letterlijk 
de hogere school voor godsdienstonderricht) op tien 'uur' 
per week gesteld. Toevoeging van de geschiedenis van de islam 
gaat dan aanvankelijk ten koste van het aantal lesuren be-
steed aan de plichtenleer en de ethiek. Op de Diniyah Aliyah 
komen de meer 'technisch-godsdienstige' vakken, met name de 
plichtenleer weer wat meer op de voorgrond. 
De madraeah diniyah is bij decreet door de minister voor gods-
6£ 
dienstzaken in 196t opgericht. De talrijke particuliere in-
stellingen en personen die een soortgelijk onderricht gaven, 
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werden aangespoord nu een uniform programma te gaan volgen. 
In dat geval zouden zij ook gesubsidieerd kunnen gaan worden 
en zouden er zelfs door het godsdienstministerie erkende diplo-
ma's kunnen worden uitgereikt. Geldgebrek en het stellen van 
andere zaken hoger op de prioriteitenschaal hebben de uitbouw 
van de madvaeah diniyah tot nu toe sterk tegengehouden, zodat 
er nog maar een klein aantal scholen volgens dit formele model 
zijn geregistreerd. (Registratie heeft immers op de meeste 
regionale kantoren slechts plaats als de school ook metter-
daad subsidie ontvangt). Daarnaast is het maatschappelijk ef-
fect van de soort madraeah vrijwel nihil, zodat ook slechts 
weinigen zullen vragen om een formeel diploma van deze oplei-
ding. Het uitblijven van de subsidie noodzaakt natuurlijk de 
leraar in de traditionele pengajian Qur 'an ook niet om dit 
uitgebreider rooster te volgen, wat wel noodzakelijk zou zijn 
als inderdaad subsidie en erkenning gegeven zouden worden. 
Ondanks al deze relativeringen kan men dit lesrooster toch 
wel significant noemen voor de wijze waarop de onderwijsdes-
kundigen van het godsdienstministerie de eerste opleiding in 
de islam wenselijk achten. 
Bij een vergelijking van dit programma met de traditionele 
pengajian Qur'an valt meteen de aandacht op de uitbreiding 
van het leerprogramma met geloofsleer en ethiek. Deze ont-
braken, zeker in deze uitdrukkelijke en geprononceerde vorm, 
bij de traditionele programma's en worden hier toch als zeer 
belangrijke elementen ingevoerd. Een andere nieuwigheid is 
de invoering van de traditioneel sterk verwaarloosde geschie-
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dénis van de islam op een iets hoger niveau. 
Bovenstaande verdeling van het elementair godsdienstonderricht 
in vier 'vakken' is niet alleen voor het onderricht op de 
madrueah in zwang in de kringen van het godsdienstministerie. 
Ook de instructies voor het godsdienstonderricht op de sekolah 
spreken van een soortgelijke indeling. 
Zo wordt voor het godsdienstonderwijs op de sekolah volgens 
een instructie van het onderwijsministerie uit 1967 het vol-
li 
gende schema opgesteld: 
Klas van de lagere sekolah 1 2 3_ U_ 5_ 6_ 
a. Geloofsleer 35 35 35 
] 35 35 70 
b. Ethiek 35 35 35 
c. Plichtenleer 35 35 35 
1 35 35 35 
d. Koran 3 5 3 5 3 5 
(uren per jaar) 
In deze lessentabel is zeer typisch het onderscheid tussen 
de 'zakelijker' lessen van plichtenleer en koran, waarin 
vooral informatie wordt overgedragen en waarbij de leerlingen 
veel van buiten moeten leren, en de meer 'vormende' lessen 
van geloofsleer en ethiek, waarin de goedheid van God en de 
juiste levenswijze vooral via korte verhalen ingeprent dient 
te worden. Dit ligt in de lijn van de uitspraak van vele gods-
dienstdidactici, dat de godsdienstles niet alleen onderrichting 
(.pengajaran) maar in de eerste plaats opvoeding (.pendidikan) 
moet zijn. De zaken schematisch en daardoor wellicht wat te 
scherp tegenover elkaar stellend, zou men kunnen zeggen, dat 
de traditionele pengajian Qur'an vooral gericht was op de 
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kennisname met vastgelegde formuleringen van de godsdienst, 
terwijl de modernere lessen meer gericht zijn op de persoon-
lijke ontdekking en toeè'igening van de religieuze waarden. 
In verband hiermee moet men dan ook nog bedenken dat ter 
rechtvaardiging en verdediging van de noodzaak van het gods-
dienstonderricht binnen de sekolah vaak een beroep gedaan 
wordt op de vorming van karakter en mentaliteit, welke er 
van dit onderricht zou uitgaan. Met andere woorden: men geeft 
eerder algemeen-ethische argumenten dan strikt dogmatische, 
aan de traditionele plichtenleer en dogmatiek van de islam 
ontleend. In de terminologie van C.A.O. van Nieuwenhuijze 
sprekend: motivatie voor en inrichting van het eerste gods-
dienstonderricht wordt gezocht vanuit 'gedeconfessionaliseerde' 
ü 
mosleminzichten. 
De pengajian kitab. 
De traditionele pengajian kitab kende een duidelijke tweedeling 
in haar programma: allereerst had de eantri zich te wijden aan 
de studie van de Arabische grammatica om daarna de studie van 
de godsdienstige boeken aan te vangen. Bij dit laatste vormde 
de plichtenleer wel het belangrijkste element. 
Bij de verdere studie van de godsdienst volgens het madraeah-
systeem wordt het leerplan steeds vanaf het niveau van het 
lager tot dat van het academisch onderwijs ingericht naar drie 
soorten: het onderricht in het Arabisch; het thematisch onder-
richt in de godsdienst; het onderricht in de algemene vakken. 
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Aan het onderricht in het Arabisch en aan de plaats van de 
algemene vakken zullen wij verderop aparte beschouwingen wijden, 
zodat wij ons hier nu beperken tot enkele opmerkingen over de 
strikt godsdienstige vakken. Het eerste dat hier opvalt is dat 
er in de eigenlijke inhoud van het godsdienstige onderricht 
eigenlijk zo weinig veranderd is. De plichtenleer en de koran-
exegese nemen nog steeds de voornaamste plaats in. Daarnaast 
wordt aandacht geschonken (zeker meer dan vroeger) aan de 
Kalâm>vergelijkbaar met dogmatische theologie en apologie. 
De inhoud van deze vakken verschilt slechts op detailpunten 
van de vroegere handboeken. Als men de veranderingen in de 
moderne Indonesische islam wil signaleren, moet men zich niet 
richten tot de inhoud van de godsdienstige handboeken zelf, 
maar meer tot de twee andere afdelingen van het rooster van 
de madraeah en wel de grotere nadruk op werkelijke kennis 
van het Arabisch en de algemene vakken. 
Vanuit de grotere nadruk op kennis van het Arabisch, samen-
hangend met de reformistische leuze "terug naar de koran en 
hadith" wordt wel veel meer werk gemaakt van de studie van 
de voornaamste bronnen van de godsdienst zelf. Vooral de 
hadïth wordt veel meer op zichzelf bestudeerd. Terwijl de 
касІгіЬ_ in de traditionele pesantren nauwelijks werd vermeld 
als onderwerp van aparte studie, maar als het ware opgenomen 
was in de handboeken van de plichtenleer, wordt nu veel aan­
dacht geschonken aan rechtstreekse kennismaking met deze bron 
van het geloof. Al op de middelbare madrasah is nu de weten­
schap van de onderscheiding van goede en zwakke hadith 
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('ilmu mustalah al hadith) onderwezen. De hadith wordt ook 
meer en meer bestudeerd vanuit enkele delen van de algemeen 
als gezaghebbend aanvaarde verzameling, met name die van 
ІІ 
Bukhâri en Muslim, die ook in het Indonesisch ζίηη vertaald. 
Ook het kritische werk van ibn Rushd, Bidayatu'l mujtahid, 
waarin hij de hadtt^-interpretatie van een aantal scholen van 
de plichtenleer onderling vergelijkt, nu eens met een eigen 
standpuntbepaling dan weer de kwestie nog openhoudend, wordt 
op vele islamacademies gebruikt, hetzij in de Arabische tekst, 
hetzij in de Indonesische vertaling. Men zou deze grotere aan­
dacht voor een meer rechtstreekse kennismaking met de hadtth 
een Overwinning van het reformisme' kunnen noemen, ware het 
niet dat het eigenlijke debat over de grondslagen van de 
plichtenleer en de taqltd veel van zijn actualiteit heeft ver­
loren. Zeker is wel, dat zeker op academisch niveau vrijwel 
nergens meer ongenuanceerd vastgehouden wordt aan één school 
van de plichtenleer. Of dit alles bijeen zo'n ingrijpende ver-
andering is, valt overigens wel te betwijfelen. De leider van 
een beroemde peeantren, die het grootste deel van zijn onder-
richt heringericht had volgens het madrasaft-systeem en zelf 
een boekje over de plichtenleer geschreven had "na zorgvuldige 
raadpleging van de hadtth_ en vergelijking van de interpretatie 
van de vier rechtsscholen"»kreeg als eantri'e kinderen van 
zowel 'reformistische' als nog streng aan de taqltd vasthoudende 
ouders: beide groeperingen waren content met zijn visie op de 
plichtenleer. De eerste groep, omdat hij blijkbaar zelfstandig 
en zonder een bepaalde school te volgen een beredeneerde mening 
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had-neergeschreven; de tweede omdat het uiteindelijke resultaat 
toch op geen enkel belangrijk punt afweek van de shafi'itische 
school. Ook anderszins zijn er veel aanwijzingen voor de stelling 
dat er door een verandering in studie van de zeer belangrijke 
grondslag van de plichtenleer, de hadîth, nog weinig inhoude-
65 
lijks is veranderd. 
Dit hangt samen met het feit dat de hadtth-studie nog geheel 
verloopt volgens de traditionele criteria, welke ook gehanteerd 
werden door de samenstellers van de grote verzamelingen en de 
stichters van de erkende scholen van de plichtenleer. Als 
reeds gezegd: de moderne hadttfc-kritiek zoals we die in India 
en Pakistan vinden bij Fyzee en Fazlur Rachman, heeft nog geen 
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doorwerking gevonden in Indonesië. 
Een tweede vermeldenswaardige ontwikkeling is die van het 
vak ueûl al dïn (grondslagen van het geloof). Ook al worden 
de zes zuilen van het geloof (geloof in God, de engelen, 
de profeten, de heilige boeken, gods wilsbeschikking en de 
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laatste dag) nog vaak als hoofdschema gebruikt voor dit vak, 
op verschillende instellingen van hoger onderwijs met name 
wordt het vak vooral gezien als vergelijkende godsdienstweten-
schap en wordt zelfs de term daarvoor (ilmu perbandingan agama) 
gehanteerd in plaats van de traditionele (.ilmu tawiiïd of ilmu 
uçûl al dïn). Deze vergelijkende godsdienstwetenschap kan dan 
ofwel in de richting van een apologie uitgewerkt worden, daar-
mee dan toch de oude bezorgdheid van de ilmu uçûl al dïn niet 
verlatend, ofwel meer in de richting van een meer naar wester-
ІІ 
se maatstaven ingerichte vergelijkende godsdienstwetenschap, 
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De belangrijke veranderingen in het onderricht zijn niet ge-
komen door deze alles bijeen genomen toch niet zo ingrijpende 
wijzigingen in de wetenschappen der hadith en der uçûl al dtn\ 
die zijn voornamelijk gekomen door de andere methode waarmee 
deze nu bestudeerd worden; dankzij de grotere nadruk op kennis 
van het Arabisch en door de omgeving waarin deze godsdienstige 
vakken nu veelal verkeren: de studie van de algemene wetenschappen. 
b. De Studie van het Arabieah. 
Profane waardering van het Arabisch, 
In een eilandenwereld als Indonesië was vanouds vooral in de 
havenplaatsen een contact met andere naties en andere talen 
zeer frequent. Gegeven de veelheid van Indonesische talen was 
het Maleis vooral als handelstaal een door velen gebruikte 
tweede taal. Alhoewel ook voor de handel wel van enig belang, 
was het Arabisch toch vooral van belang als de taal van het 
heilige boek en de taal van de gebeden, de taal ook van de 
godsdienstige wetenschap. 
Sinds het begin van de 20ste eeuw werd het Nederlands in steeds 
breder kring belangrijk. Met de uitbouw van het koloniaal on-
derwijssysteem, voor het lager onderwijs gebaseerd op de streek-
talen en het Maleis, maar voor middelbaar en hoger onderwijs 
vrijwel uitsluitend op het Nederlands, kwam er een nieuwe 
middenklasse van ambtenaren en intellectuelen, welke een opvoe-
ding op basis van het Nederlands had genoten, in Nederlandse 
168 
termen dacht en vaak ook Nederlands als conversatietaai han-
teerde. 
De dominerende positie van deze nieuwe intelligentia, in Neder-
landse taal en geest opgevoed, heeft verschillende moslemleiders 
tot een kritische beschouwing gebracht van de zin en de resul-
taten van de Arabische studiën, algemeen in gebruik bij het 
onderwijssysteem van de moslemgemeenschap. 
Het is vooral Muhammad Natsir die hier problemen heeft gesig-
ü 
naleerd en geanalyseerd. In een artikel uit 1940 bespreekt 
hij de opinie van Dr. G. Drewes, dat het Indonesische volk 
alleen maar vooruitgang en kritisch denken zal kunnen verkrij-
gen als het een Europese taal meester geworden is, waarbij 
natuurlijk het Nederlands als eerste taal voor de hand zou 
12. liggen. 
Natsir betreurt deze visie en stelt daar tegenover dat na een 
veertig jaren van zogenaamde 'ethische politiek' pas ongeveer 
4% van de Indonesiërs het Latijnse alfabet kan lezen,terwijl 
nog maar een gedeelte daarvan weer op de hoogte is van het 
Nederlands. Daartegenover staat dan het Arabisch, dat sinds 
de 17de eeuw voor zeer grote groepen de brug is geweest met 
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een andere buitenlandse culturele bron. Eerder al, in een 
21 
artikel uit 1938 had Natsir de in Indonesië ontstane situatie 
gekenschetst als een naast elkaar bestaan van twee groepen 
intellectuelen (Dua golongan inteligentia). 
"Gewoonlijk willen onze mensen de titel 'intellectueel' 
bijzonder geven aan diegenen die Nederlands kunnen spre-
ken, terwijl diegenen die Arabisch kennen de 'dorpa-k-ïyai ' 
zijn of de 'orang siak'.7 3 
In werkelijkheid ligt de zaak echter anders. Naast onze 
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intellectuelen die zich houden aan (ber-"mazhabnke) 
Leiden, Parijs, ionden en Berlijn is er een groep in-
tellectuelen, die georiënteerd is (berpedoman ke) op 
Cairo, Mekka, Aligarh en Delhi. Deze twee groepen hebben 
recht op een gelijke waardering'.'Zit 
De groep intellectuelen, die zich in een door Arabische taal 
beheerste cultuur oriënteert, is maatschappelijk gezien nogal 
achterop geraakt. Ongewild is in deze groep een minderwaardig-
heidscomplex ontstaan, niet omdat men 'dom' zou zijn, maar 
alleen omdat men in taal 'achterligt'. In tegenstelling met 
deze algemene mening ziet Natsir juist in het Arabisch een 
middel voor het Indonesische volk om wetenschappelijk en cul-
tureel op een hoger plan te komen en te participeren aan een 
internationale uitwisseling. Hij noemt het historische feit 
van de langdurige banden van Indonesië met de Arabische lan-
den, de frequentie van de Arabische studies in Indonesië en 
door Indonesiërs ook gedaan in het buitenland. Daarnaast ziet 
hij voordeel in het Arabisch, omdat dit een rijkere taal zou 
zijn dan welke Europese ook, met een rijke schat aan filoso-
fische, medische, technische en belletristische geschriften, 
terwijl ook de moderne wetenschappen van het Westen er via 
vertalingen reeds alle toegankelijk zouden zijn. Hoopvol en 
retorisch stelt hij zich dan ook de vraag: "De geschiedenis 
zal bewijzen, welke van de twee groepen intellectuelen uit-
eindelijk van meer voordeel zal zijn voor Volk en Vaderland 
Zi 
op materieel en spiritueel gebied". 
Grote waardering voor de Arabische taal ook om andere dan 
strikt godsdienstige redenen is een motief, dat vooral vaak 
in min of meer apologetische lectuur voorkomt. Met een aantal 
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variaties worden hier vooral een vijftal redenen voor gegeven: 
1. Daar is dan allereerst de rijkdom van de structuur en woor-
denschat van de Arabische taal, welke haar als middel tot uit-
drukking en overdracht van allerlei soort gedachten en gevoe-
lens uitermate geschikt maakt. 
2. Het Arabisch heeft een grote schat aan lectuur op ieder 
gebied van de wetenschap. Graag wordt vermeld dat met name 
filosofische, mathematische en medische kennis van de Grieken 
het Westen bereikt heeft via de vertaling en bewerking door 
77 
de Arabieren. 
3. Het Arabisch is een taal, waarin ook alle moderne wetenschap-
pelijke resultaten en belangrijke literatuur toegankelijk 
Zi 
zijn, hetzij in originele werken, hetzij in vertalingen. 
H. Het Arabisch is de taal van een van de belangrijkste groe-
pen van de landen van de derde wereld. Om de eenheid van de 
New Emerging Forces (NEFO) te bevorderen zou deze taal in 
21 
Indonesië ook meer aandacht moeten krijgen. 
5. Het Indonesisch, zo rijk aan woorden uit het Arabisch, kan 
slechts beter begrepen en grondiger bestudeerd worden, als men 
8£ 
ook een redelijke kennis van het Arabisch heeft. 
Het koloniaal onderwijssysteem heeft geen plaats ingeruimd 
voor het Arabisch temidden van de vele talen die binnen dat 
systeem onderwezen werden ( op de middelbare scholen: Neder-
lands, Frans, Duits, Engels en op enkele scholen dan ook nog 
Latijn en Grieks of Oud-Javaans). Deze politiek werd ook 
in de Indonesische politiek doorgezet: op de middelbare scho-
len is daar het Engels voor iedereen verplicht, in de hogere 
171 
klassen van een bepaald type is ook nog het Oud-Javaans ver-
plicht, terwijl het Arabisch slechts facultatief is voor en-
kele afdelingen van de hogere klassen van de middelbare school. 
Dit houdt in, dat het slechts op een enkele middelbare eekolah 
opgezet door islamorganisaties, wordt onderwezen. Dit duidt 
er wel op, dat de profane waardering voor de Arabische taal 
zeer gering is. Het madraeaft-systeem besteedt natuurlijk wel 
zeer veel aandacht aan het Arabisch, reeds vanaf de eerste 
dag van de lagere school, maar daar is het onderricht in het 
Arabisch uitsluitend gericht op de godsdienstige lectuur en 
terminologie. 
In de koloniale tijd was het nog algemeen vereist om minstens 
op ieder schooltype de Arabische lettertekens te leren. 
Die werden immers nog zeer vaak gebruikt om het Maleis (en 
ook wel andere Indonesische talen) te schrijven. Het in onbruik 
raken van de Arabische lettertekens voor het moderne Indonesisch 
(buiten de strikt religieuze lectuur, die nog wel met deze 
lettertekens wordt gedrukt, zij het in steeds mindere mate), 
heeft met zich meegebracht dat deze lettertekens nu alleen 
nog maar op hogere opleidingen onderwezen worden. Ook dit 
betekent een weggroeien van vertrouwdheid met de Arabische 
taal. 
Het behoort tot de voortdurende trauma's van de Indonesische 
islam, dat er wel een door het koloniaal regime opgezette 
HIS gekomen is, waar een volwaardige Nederlandse scholing ge-
geven werd en dat het Engels later als tweede taal werd ge-
nomen, maar dat iets van gelijk niveau ten opzichte van de 
172 
'Arabische scholen' en het Arabisch in het algemeen er nooit 
is gekomen. Velen geven de schuld hiervoor ook wel aan de 
zeer gecompliceerde structuur van het Arabisch en aan de nog 
steeds zeer gebrekkige didaktiek van het onderricht in het 
ai 
Arabisch. Het probleem lijkt ons echter niet allereerst 
in de didaktische methode op school, maar veeleer in het 
waardeoordeel van de hele maatschappij te liggen. Vanuit de 
maatschappij zelf komen geen impulsen om Arabisch te leren, 
zoals men vroeger het Nederlands en nu het Engels leert. 
Alle communicatiemedia gebruiken te pas en te onpas Engelse 
uitdrukkingen: dat klinkt modern. Een Indonesisch dat door-
spekt is met Arabische termen, is echter altijd het typisch-
godsdienstige Indonesisch. Jakarta kent dan ook wel een Engels-
talig dagblad , geen Arabisch! Deze factoren zijn alle van 
groter belang dan een al dan niet geslaagde didaktiek op school 
en dan een al dan niet hoge moeilijkheidsgraad van een taal! 
Wat voor mooie constructies sommigen ook kunnen maken: de 
profane waardering voor het Arabisch lijkt ons vanaf het begin 
van deze eeuw af al laag geweest te zijn en sinds die tijd 
zeker niet te zijn gestegen. 
Religieuze waardering voor het Arabiech. 
Het vademecum van de pesantren van Gontor geeft zowel een 
religieuze als een profane waardering voor het Arabisch: 
"It is an undeniable fact, that the la.nguage of Al-
Qur'an or the Arabic language is, from the Moslems's 
point of view, superior to other languages of the 
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world. The Arabic language is an absolute requirement 
for the understanding of Islam, especially for those 
who want to acquire a broad and intensive knowledge 
of Islamic theology. 
Arabic is also a living language spoken by many 
millions of people, and is one of the official languages 
of the United Nations. It has exerted a strong influence 
on many other languages, because it was once the medium 
of one of the highest civilizations in the world. 
It is one of the actively living languages in the 20th 
century and is capable of becoming a medium of universal 
culture."82 
De religieuze waardering komt hier heel wat sterker naar voren 
dan de profane. Dit laatste komt wel bij de waardering van het 
Engels sterk naar voren: 
"The other foreign language taught at Pondok is English, 
because it is a very important medium of international 
communication. It is the most widely spoken language 
in the world today, and is also one of the official 
languages of the United Nations. It must be admitted 
too, that English is a key to the world of science, 
because it is the usual medium of scientific discussions." 
De tekst over de waarde van het Engels werd ingeleid door het 
tussenhoofdje "International language", terwijl die over het 
Arabisch werd ingeleid door "Language Al-Qur'an". 
De vaak gebruikte term "taal van de koran" voer het Arabisch 
geeft de eigenlijke reden voor de waardering van het Arabisch 
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weer: dat is een relgieuze. Wie islam zegt, zegt koran en 
er is maar één koran, dat is de Arabische; elke vertaline is 
maar vertaling. Dit blijkt bijvoorbeeld uit het feit dat de 
Indonesische koranvertalingen geen van alle een trotse titel 
hebben in de trant van "DE KORAN" (met wellicht in kleinere 
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letters: naar de vertaling van....). De Indonesische koran-
vertalingen geven steeds de Arabische grondtekst tezamen met 
de vertaling en dienen zich dan ook nog steeds bescheiden aan 
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als Tafeir Qur'an al Karim (commentaar of exegese van de ver­
heven koran) of Al Qur'an dan terd.iemahnja (de - Arabische -
tekste van de koran en zijn - Indonesische - vertaling). 
Wie bij een preek of toespraak koranverzen citeert, zal dat 
vrijwel steeds in het Arabisch doen en daarop een vertaling 
geven, ingeleid door: "wat in het Indonesisch betekent..." 
of "wat ongeveer betekent....", in het laatste geval een 
nog groter eerbied tegenover de heilige tekst uitsprekend. 
Wie in een gedrukt boek een vers citeert, zal ook steeds de 
oorspronkelijke tekst aan de vertaling vooraf laten gaan, soms 
tot vervelens toe, zoals A. Hassan in zijn Soal Djawab, waar 
de bladspiegel van Latijnse letters soms wel vier tot vijfmaal 
doorbroken wordt door steeds weer precies hetzelfde Arabische 
zinnetje, omdat desbetreffende woorden nu eenmaal verschillen­
de keren geciteerd werden. Wie dit Arabisch weglaat, om druk-
technische redenen meestal, zal zich toch graag in een voor­
woord verontschuldigen, dat hij de eigenlijke verzen heeft 
weggelaten en slechts de betekenis (dat is dan toch nog al­
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tijd een letterlijke vertaling!) heeft opgenomen. 
Als men als buitenlands bezoeker ('dus' als niet-moslem, 
maar als mogelijke bekeerling) tegen de Indonesische moslem 
zegt dat voor Westerlingen het Arabisch van het gebed en de 
koranlezing een zeer grote hinderpaal zal zijn voor de moge­
lijke overgang tot de islam en dan de theologische kwestie 
stelt: of voor zo'η mogelijke westerse bekeerling de koranlezing 
in het Engels ook en misschien evenveel verdienste heeft als 
reciet in het Arabisch, komt steeds ongeveer het volgende 
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antwoord : 
"Zeker, in het Engels de koran lezen eeeft inderdaad 
verdienste (pahala). En het is in het algemeen beter 
dat men de tekst begrijpt dan dat men het niet begrijpt. 
Maar de f adi (keietimewaan, keutamaan, de hoogste voor-
treffelijkheid) is toch het reciet in het Arabisch. 
En eigenlijk,of je dat Arabisch nu begrijpt of niet, 
er is evenveel verdienste. De koran kwam immers recht-
streeks van God in het Arabisch. Adam ontving de koran 
ook in het Arabisch, want het Arabisch is de oertaal 
van alle mensen. Dit wordt duidelijk als men de talen 
bestudeerd en met elkaar vergelijkt. Ook Ibrahim heeft 
de openbaring in het Arabisch ontvangen. Daarna kwam 
er een verwarring van talen, die wel samenhing met de 
afwijking van de godsdienst." 
Op de vraag of de profeten Musa en Isa hun openbaring ook in 
het Arabisch ontvangen hadden, kwam eerst enige aarzeling: 
daarover had hij nog niet nagedacht. Dan spontaan het antwoord: 
zeker, ook in het Arabisch. Toen nog een correctie: deze open-
baringen waren in het Hebreeuws (Ibrani) geweest. Maar de open-
baring aan Muhammad, de laatste, was toch weer in de oertaal, 
het Arabisch geweest. Op het bezwaar dat God geen stem heeft 
als de mensen, dus eigenlijk ook geen bepaalde taal, i.e. het 
Arabisch, kan spreken, werd dan geantwoord: "Hij heeft de bete-
kenis (.arti) geopenbaard aan de engel Jibrfl en deze heeft de 
openbaring in het Arabisch doorgegeven aan de profeet Muhammad'.' 
Bovenstaande vraag over de verhouding van verdiensten opgeleverd 
door Engels of Arabisch reciet is aan een groot aantal mensen 
gesteld. Steeds kwam als eerste antwoord dat begrijpen beter is, 
dus de vertaling wel erg belangrijk (men antwoordde per slot 
van rekening een westerling!), maar in een verder doorgaan 
van de redenering bleef uiteindelijk steeds alleen maar de 
voortreffelijkheid van de Arabische tekst over. 
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Voor de Indonesische moslems, die in overgrote meerderheid 
het Arabisch van de koran niet meester zijn, kan de grote 
eerbied voor de Arabische tekst ook gemakkelijk leiden tot 
bijgelovige praktijken. Zo heeft A. Hassan een fatwa gegeven 
over de vraag of men in het huis van een ongelovige (i.c, een 
Chinees) de koran mag reciteren. Hij antwoordt daarop, dat de 
koran is neergezonden als stof tot nadenken en overweging. 
Hij mag daarom wel aan ongelovigen voorgelezen worden met de 
bedoeling hen de grondslagen van de islam uiteen te zetten. Als 
het doel alleen zou zijn om door middel van dit koranreciet 
voordeel in de handel, het opheffen van een mogelijk ongeluk-
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kige dreiging of ziekte te verkrijgen, is het ongeoorloofd. 
Weinigen zullen er zo'η uitgesproken negatief oordeel over hebben 
als de hulpleraar van een grote peeantren die de vergelijking 
van koran 62, 5 toepaste op het onbegrepen koranreciet: 
"Als de gelijkenis van de ezel, die boeken draagt", maar ze 
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vanzelfsprekend niet kan begrijpen. Deze hulpleraar verbond 
er overigens als enige conclusie aan, dat men dan maar goed 
Arabisch moest leren. 
Er is in de moderne Indonesische islam wel uitdrukkelijk nage­
dacht over de waarde van vertalingen van de koran, maar zowel 
bij diegenen die vasthouden aan de traditionele leer van de 
Shafi'itische school als bij de 'reformisten' is een eens­
gezinde mening dat het reciet onverkort, begrepen of niet, 
in het Arabisch moet gebeuren. Wel zijn er nuanceringen, 
De strenge Shafi'itische Muhammad Arsjad Thalib Lubis heeft 
in zijn serie fatwa'в ook uitdrukkelijk aandacht geschonken 
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aan de vraag of het verdienstelijk is de koran te reciteren 
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zonder de betekenis te kennen. Op basis van koran 12, 1-2: 
"...Wij hebben haar nedergezonden als een Arabische Oplezing, 
opdat gij lieden verstandig moogt worden", constateert hij een 
onverbrekelijke band tussen de Arabische tekst en de koran. 
Koran en hadtth bevelen de moslems de koran te reciteren 
en wel in een bevel zonder voorwaarden, dus ook zonder beper-
kingen aan te brengen als: kent iemand Arabisch of niet? 
Hieruit volgt dat de koran in het Arabisch gereciteerd moet 
worden, ongeacht of men de taal al dan niet begrijpt. 
Bovendien zegt een hadtth uitdrukkelijk dat men voor iedere 
letter van de koran verdienste verkrijgt, terwijl deze hadtth 
tevens uitdrukkelijk zegt dat de eerste drie letters van eûra 
2(Alif Lam Mim) drie letters van de koran zijn. 
Omdat de exegeten over het algemeen van mening zijn dat 
alleen God de betekenis van deze drie letters kent en deze 
ook voor Arabieren zelf onbegrijpelijk zijn, moet het duide-
lijk zijn dat er verdienste van Godswege is voor iedere letter, 
ongeacht of men het nu begrijpt of niet. 
A.R. Fachruddin, algemeen voorzitter van de grootste 'refor-
mistische' beweging, de Muhammadiyah,bespreekt de kwestie 
ook uitdrukkelijk. Onbegrepen koranreciet acht hij juist, 
als het gebeurt bij wijze van uiting van godsdienstige devotie 
(eetjara 'ubudijah), al is het beter als men de betekenis 
eveneens begrijpt. En het voortreffelijkste is het natuurlijk 
als men ook nog ten uitvoer brengt, waartoe men door de lezing 
wordt aangespoord. Het aanwenden van koranreciet bij wijze van 
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bezweringsformules wordt door hem heel nadrukkelijk afgewezen. 
De Adab-adab membaca al Qur'an zijn het geheel van traditionele 
rituele gebruiken, verband houdende met het koranreciet. 
Het begint met de gewoonte (voor velen een verplichting) om 
de rituele wassingen te verrichten alvorens de koran ter hand 
te nemen. Dit geldt dan wel alleen voor een exemplaar waarin 
alleen de Arabische tekst is afgedrukt. Een exemplaar waarin 
naast de Arabische tekst ook een Indonesische vertaling en 
enkele verklarende voetnoten zijn opgenomen, wordt al be-
schouwd als een verklaring itafeiv) of vertaling en hierop 
is dit voorschrift niet van toepassing. Men dient de koran 
nooit op de vloer te leggen, maar steeds op een iets hogere 
plaats en in ieder geval steeds op een schone plaats. Als men 
de koran ergens naar toe draagt, dan liefst nog extra verpakt 
in schoon papier of een doek, bijvoorbeeld het matje dat men 
voor het rituele gebed in de moskee gebruikt. Men draagt de 
koran op het hoofd of in de rechter hand, het heilige boek zo 
tegen de borst houdend. Voor het koranreciet neemt men een 
rustige schone plaats, bij voorkeur bij een (heilig) graf 
of in een moskee. Tijdens het reciet keert men zich in de 
richting van Mekka. Men opent het reciet met enkele korte 
gebeden en volgt bij het reciet het voorschrift van koran 73, 4: 
"En draag voor de Oplezing in opvolgende stukken," men leest 
dus geen verzameling van losse teksten, maar houdt zich aan de 
gegeven volgorde. Bij de lezing dient men zich te houden aan 
de gedetailleerde voorschriften omtrent de uitspraak van het 
Arabisch, gestandaardiseerd in de wetenschap der tajwtd en men 
179 
leest zonder versnellingen of vertragingen. Als men een fout 
maakt, beginne men het vers waarin de fout werd gemaakt, op-
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nieuw. 
Aan het mooie koranreciet wordt algemeen zeer hoge waarde 
toegekend. In het kader van de islamfeestdagen wordt op vele 
plaatsen een wedstrijd gehouden in het reciteren. De staats-
radio organiseert jaarlijks provinciale en landelijke kampioen-
schappen. 
Streng 'reformistische' kringen, welke groot belang hechten 
aan een intellectueel begrepen koranlezing, hebben wel verzet 
aangetekend tegen verschillende van deze vormen, die alle 
de grote eerbied voor de Arabische tekst van de koran uit-
spreken, maar naar hun mening soms onrecht doen aan de eigen-
lijke boodschap van de koran. Zo bestrijdt A. Hassan de ver-
plichting tot rituele wassing, alvorens men de koran ter hand 
mag nemen. Hij stelt namelijk dat de profeet in zijn brieven 
aan ongelovigen ook koranverzen heeft geciteerd. Als de onge-
lovigen, dus onreinen, enkele verzen mogen aanraken, mag de 
moslem in staat van onreinheid ook wel de gehele koran aan-
raken. 
Deze 'reformistische' kringen, zoals de Persatuan Islam, 
waarvan A. Hassan een der grote leiders is geweest, tekenen 
ook wel protest aan tegen de wijze waarop tournooien en kam-
pioenschappen van melodieus koranreciet worden georganiseerd. 
Deze protesten blijven in de Indonesische islam toch nog een 
kleine minderheid uitmaken. Ook de toch zeker wel 'reformis-
tisch' te noemen vereniging der Muhammadiyah organiseert 
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dergelijke wedstrijden. Als eerbetoon aan de betekenis van 
het voorgelezene wordt bij dergelijke gelegenheden steeds 
vaker een Indonesische vertaling voorgelezen na de voordracht 
in het Arabisch. 
Het bovenstaande moge de conclusie rechtvaardigen, dat er her 
en der aanzetten zijn voor een grotere nadruk op de ook intel-
lectueel begrepen koranlezing. De oude waarderingen van de 
Arabische koran zijn evenwel nog onverminderd levend. De 
religieuze waardering, die gegeven wordt aan de Indonesische 
vertaling van de koran zal daarom voorlopig nog wel zeer 
laag blijven. 
De 'reformisten'hebben sinds het begin van de 20ste eeuw veel 
nadruk gelegd op een ook werkelijk begrepen godsdienstkennis. 
Zij hebben daarom enerzijds gepleit voor betere kennis van het 
Arabisch, anderzijds hebben zij geijverd voor het invoeren 
van de Indonesische talen in de vrijdagpreek, het onderricht 
en de godsdienstige lectuur. De nadruk op de studie van het 
Arabisch wordt vooral gemotiveerd door de grote waardering 
voor de Arabische koran, zoals we hierboven zagen. Daarnaast 
hebben met name organisaties als de Persatuan Islam en de 
Muhammadiyah gepleit voor een ruimer gebruik van het Indonesisch. 
Het eerste punt hierbij was wel de vrijdagpreek. A. Hassan heeft 
een fatwa uitgegeven over de geldigheid van een vrijdagsdienst 
£5. 
met een preek in het Indonesisch. Traditioneel werd de preek 
immers meer opgevat als een vroom gebed, namens allen verricht 
door de predikant, dan als een onderrichting. Dit onderrichtend 
aspect hebben de 'reformisten' weer op de voorgrond willen 
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plaatsen. Α. Hassan gaat in zijn fatwa over de vrijdagpreek 
dan ook uit van enkele koranverzen, welke de gelovigen aan­
sporen om de inhoud van de koran ook goed te overwegen (o.a. 
koran 47, 24 en 38, 29). En hij gebruikt dan een a fortiori 
argument: Als in de koran de mensen die deze wel lezen, maar 
geen aandacht schenken aan de inhoud berispt worden, hoe 
kunnen dan die mensen geprezen worden die een preek (voor)-
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lezen en aanhoren zonder dat ze de inhoud kennen. Een tegen­
argument wordt dan weerlegd: zeker, de profeet die wij in 
alles moeten navolgen, gaf de preek in het Arabisch, maar 
dat was alleen omdat allen toen Arabisch verstonden, terwijl 
nu de predikanten in Indonesië zelfs de Arabische preek die 
zij voorlezen, niet eens verstaan. Als men dan per se op 
vrijdag Arabisch wil horen, kan men beter alleen maar de koran 
lezen. Als de profeet bevel gegeven zou'hebben om ook in het 
Arabisch te preken, zou hij alle moslems bevolen moeten hebben 
om het Arabisch actief en passief te beheersen, iets waarvoor 
geen enkele aanwijzing bestaat. Daarop volgt dan de opwerping 
dat, als de preek dan in een van de Indonesische talen gehouden 
mag worden, de verplichte teksten van het rituele gebed ook 
in die talen geoorloofd zouden moeten zijn, omdat men daar 
ook de betekenis van moet kunnen begrijpen. Hiervoor ziet 
A. Hassan echter geen aanleiding. Er is naar zijn mening 
een wezenlijk verschil tussen de preek en het rituele gebed: 
de preek is er voor raadgeving en aansporing, veranderend 
naar tijd, plaats en behoefte, terwijl de koranlezingen in 
en buiten het rituele gebed door de profeet steeds zonder 
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verandering en in het Arabisch zijn verricht. Deze moeten 
ook nu dus nog zonder maar iets te veranderen in het Arabisch 
uitgesproken worden. Omdat men voor het rituele gebed met de 
korte openingssûra en enkele andere korte passages van de 
koran kan volstaan, moet men die maar in het Arabisch van 
buiten leren en daarnaast de betekenis ervan onthouden. 
Nadat er rond 1915-1930 vele debatten zijn geweest over de 
geoorloofdheid van de vrijdagpreek in een van de Indonesische 
talen, is het gebruik steeds algemener geworden. 
Sidi Gazalba schatte in 1970 dat er van de 27.000 plaatsen 
op West-Java waar een vrijdagsdienst werd gehouden, nog slechts 
6.000 de preek in het Arabisch hielden. In hetzelfde jaar 
klaagde de minister van godsdienstzaken M. Dachlan dat in 
zijn geboorteplaats Pasuruan de preek op de vrijdag nog altijd 
in het Arabisch gehouden werd: een opmerking die tekenend is 
voor een verdwijnend gebruik. 
Op een aantal plaatsen vond men een compromis: daar houdt men 
dan eerst de preek in het Indonesisch en leest daarna snel 
een zeer korte Arabische preek voor. Ook leest men wel een 
kortere Arabische preek voor, maar laat na elk van de beide 
delen een langere en substantiëlere uiteenzettinp; in de eigen 
taal horen. Hoe men het ook doet: in zeer ruime kring heeft 
het streven naar een minder rituele doch goed verstaanbare 
preek zeer veel voorstanders gekregen. Anders dan bij het 
koranreciet heeft hier het begrip de voorrang gekregen op 
het rituele en alleen-maar-devotionele. Anders ook dan bij 
het koranreciet wordt hier niet meer aangespoord tot studie 
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van het Arabisch maar eerder tot goed pebruik van de Indonesi-
sche talen. 
Vanouds leerden de Indonesische moslems zowel het rituele 
als het niet verplichte gebed in al dan niet juist uitgesproken 
en soms wel, soms niet begrepen Arabisch te verrichten. Tra-
ditioneel was en is het Arabisch de gebedstaai. Toch zijn er 
de laatste tijd ook stemmen opgegaan om voor het niet-verplichte 
gebed meer en meer het Indonesisch te gaan gebruiken. In sommige 
kringen is het zelfs al gewoonte geworden, dat de leider in 
het niet-rituele, informele gebed in het Indonesisch voorgaat. 
De kwestie wordt zelfs ook al gesteld ten aanzien van de gebeds-
teksten van het rituele gebed. 
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De kwestie besprekend stelt Hasbullah Bakry , dat de meerder-
heid van de Indonesische moslems van mening is, dat naar het 
voorbeeld van de profeet zowel de verplichte als de vrijwillige 
gebedsteksten van het rituele gebed in het Arabisch gezegd 
moeten worden. Daarnaast is er een minderheid, die op een 
Shafi'itische leraar teruggaat, maar toch een voor Indonesië 
ongebruikelijke Hanafitische mening weergeeft, die stelt. 
dat buiten het strikt verplichte alle teksten van het rituele 
gebed in de eigen taal gezegd zouden mogen worden. Dat zou be-
tekenen dat slechts enkele zinnen in het Arabisch uitgesproken 
moeten worden. Als argument hiervoor zegt Hasbullah Bakry dan 
spitsvondig: "De profeet droeg ons op de ваІЯі te verrichten, 
zoals wij het hem aagen doen, niet zoals wij hem de ealât 
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hoorden verrichten...." Als geestelijk verzorger in het leger 
had hij dit wel aangeraden aan zijn manschappen, die het rituele 
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gebed niet wilden verrichten, omdat zij het Arabisch toch niet 
begrepen. In een interview uit 1972 zei Hasbullah Bakry nog-
maals, dat algemeen gezegd wordt, dat het ritueel gebed niet 
geldig is, tenzij alle, zowel de strikt verplichte als de aan-
bevolen, gebeden in het Arabisch gezegd worden: "Alsof God 
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alleen maar Arabisch zou verstaan," Hij vermeldt daar dat 
hij de kwestie in 1969 aan de groot-Mufti van Egypte heeft 
voorgelegd, die antwoordde dat met name volgens de Hanafitische 
school, maar toch algemeen ook aanvaardbaar voor niet-Arabisch-
sprekende mos-lems, alle gebeden van het rituele gebed, behalve 
dan de enkele strikt verplichte formules in andere talen dan 
het Arabisch gezegd mochten worden. Imam Zarkasji, leider 
van de beroemde pesantren te Gontor, schreef in een eenvoudige 
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inleiding tot de plichtenleer: 
"Ik ben van mening dat kinderen, die nog geen Arabisch 
kennen,dit rituele gebed moeten leren in hun eigen 
taal, zodat zij snel en met een welbegrepen sterke 
overtuiging hun verplichtingen zullen nakomen." 
Pedagogische redenen bepaalden hier een voorstel tot het uit-
stellen van een ideaal, het rituele gebed in het Arabisch. 
Hijzelf en zijn familieleden zagen echter kans hun kinderen 
van vijf à zes jaar al vertrouwd te maken met de Arabische 
formules en zodoende werd dit door henzelf ook niet in prak-
tijk gebracht. De losse opmerking uit het voorwoord van een 
veel gebruikt boekje was door een aantal leraren die er al jaren-
lang uit hadden lesgegeven helemaal over het hoofd gezien en 
bij navraag was een aantal er ook niet zo gelukkig mee. 
Al gaan er dus stemmen op, die vanuit een prioriteit, gegeven 
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aan begrijpelijkheid pleiten voor het gebruik van de eigen 
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taal , de religieuze waardering geeft voor de kernmomenten 
van het verplichte gebed toch de voorkeur aan het Arabisch. 
Begrijpelijkheid is slechts één van de aspecten die van belang 
zijn voor een religieuze waardering en vooral in een religie 
waarin een traditie theologisch gesanctioneerd kan worden 
door begrippen als sunna, ijma* en zelfs taqltd, spelen 
andere momenten sterk mee. Omdat de Godsopenbaring voor de islam 
uiteindelijk en beslissend tot Muhammad is gekomen via de 
Arabische koran, blijft het Arabisch van deze koran toch een 
boven alle talen verheven weg om tot de Heer van de Werelden 
te gaan. 
Vanuit deze centrale positie, welke de koran en zo ook de 
taal van de koran in het leven van de moslem moet innemen, 
hebben verschillende Indonesische moslems ervoor gepleit, 
dat het Arabisch in Indonesië een belangrijker plaats zou 
gaan innemen. A. Hassan, zelf van Arabische oorsprong, ziet 
als ideaal: 
"Wanneer het mogelijk is, of wanneer er een islamstaat 
is, zeker zou het dan het beste en meest gepaste zijn, 
dat het gehele volk bevolen en verplicht werd Arabisch 
te spreken, opdat het Arabisch de taal van de moslem-
gemeenschap op de hele wereld zou worden en de communi-
catie tussen de verschillende groepen soepel zou kunnen 
verlopen. 
Maar wat kan men doen, in deze tijd en hier wanneer 
mensen die Arabisch leren geen functie in regerings-
verband kunnen kringen. "IQ1* 
Het artikel stamt uit de jaren dertig, maar de klacht over 
het geringe sociale effect van de Arabische studies is in de 
herdruk uit 19 6 9 zeker nog niet achterhaald! 
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Als minimumeis wat de vertrouwdheid met het Arabisch betreft 
ziet A. Hassan dat, 
"de niet-Arabier zeker de teksten van het rituele gebed 
moet kunnen uitspreken, op zijn minst zodanig dat een 
Arabier het kan begrijpen. Hij moet dus duidelijk de 
lange of korte lettergrepen uitspreken en de rustpauzes 
in acht nemen, vooral waar het om koranfeksten gaat, 
want Gods woord luidt: "en lees de koran duidelijk" 
(koran 73, 4)".105 
In een soort politiek programma uit 1947, waarin hij o.m. de 
onderwijspolitiek bespreekt, geeft A. Hassan in het algemeen 
het belang van vreemde talen aan en concretiseert dan (alleen!) 
naar het Arabisch toe: 
"Omdat wij in Indonesië in het algemeen ofwel voor 90% 
de islam als godsdienst hebben en de grondslag voor deze 
godsdienst in de Arabische taal is verschenen, is het 
een plicht voor ons deze taal zo goed als maar enigszins 
mogelijk is aan te leren. Behalve de wetenschap van de 
godsdienst kunnen in het Arabisch de filosofie, de ge-
neeskunde, een schat aan ethica en velerlei wereldse 
wetenschappen bestudeerd worden."10 6 
In een studie over het rituele gebed geeft Hasbi Ash Shiddieqy 
een aantal argumenten die moeten aantonen dat iemand die het 
rituele gebed verricht, ook moet begrijpen wat hij uitspreekt. 
Dat is allereerst koran 4, 43 (de dronken man mag geen ritueel 
gebed verrichten, totdat hij nuchter is en begrijpt wat hij 
doet) en dan nog een hadtth: als iemand zit te knikkebollen 
zodat hij de tekst tijdens het rituele gebed niet naar betekenis 
beseft, moet hij eerst maar gaan slapen, zodat hij dan weet 
wat hij uitspreekt. Hasbi toont dan weinig medeleven met de 
Indonesiërs, voor wie echt begrip toch niet zo simpel is en 
vervolgt de vertaling van de hadtth met het commentaar: 
"Deze hadith toont aan, evenals bovenstaand vers, dat 
het voor ьёсівге то в lem een pereoonlijke plioht (wadjib) 
187 
га Arabieah te kennen, zodat hij kan begrijpen wat 
gelezen wordt bij het rituele gebed. Op zijn minst 
moet hij de betekenis van de teksten van het rituele 
gebed van buiten kennen. "¿£2. 
Wij zullen in het volgende zien, dat niet alle Indonesiërs 
en ook zeker niet alle Indonesische moslems deze sterke waar-
dering voor het Arabisch zullen onderschrijven. Om verschillen-
de nog te bespreken redenen wordt soms zelfs een identificatie 
van Arabisch en islam zeer uitdrukkelijk afgewezen. De 'refor-
misten' en velen met hen in de moderne Indonesische islam heb-
ben gepleit voor een ruimer gebruik van de Indonesische talen 
bij de verspreiding van de kennis aangaande de godsdienst. 
Hierbij ging men uit van het verlangen meer werkelijke kennis 
en begrip bij te brengen. Ditzelfde verlangen heeft bij een 
groot aantal ook geleid tot grotere nadruk op de studie van 
het Arabisch. Dit vanuit de overtuiging dat de kern van de 
islam, de koran, onlosmakelijk verbonden is met de Arabische 
taal, waarin hij is neergezonden. 
Verzet tegen de dominerende poaitie van het Arabieah. 
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Binnen de Javaanse islam wordt vrij algemeen, zowel door 
buitenstaanders als ook wel door Javanen zelf een onderscheid 
gemaakt in een abangan en een eantri-variant. /Iban^anCletterlijk: 
rood) duidt op een vorm van de islam, waarin veel elementen 
van de traditionele Javaans-syncretistische religiositeit 
een belangrijke plaats hebben behouden. SantrUof ook wel 
putihan (letterlijk: wit) duidt op een meer Arabiserende en 
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sterker 'orthodoxe' vorm van islamreligiositeit. 
Van abangan-zi-jde is al van oudsher vaak geprotesteerd tegen 
de zienswijzen van de santri 'e, de Arabische sfeer van het 
ritueel, nadruk op de studie van Arabische boeken door de 
santri 'в en de weigering van deze laatsten zich aan te passen 
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aan Javaanse vormen en levenswijzen. 
Ook in de moderne tijd worden nogal wat bezwaren tegen de 
santri-moslems ingebracht vanwege hun oriëntatie op de Ara-
bische taal en de hele leefwereld die daarmee samenhangt. 
Veel scholen voor (overwegend) godsdienstonderricht, peeantrene, 
maar ook madrasah 'в, die zich erop beroepen tevens goed profaan 
onderricht te geven, heten in de volksmond toch 'Arabische 
school',(sekolah Arab). In deze benaming klinkt bij velen 
iets door van een gevoel, dat deze scholen eigenlijk aan de 
Indonesische cultuur en maatschappij vreemd zijn. Bij het 
begin van een verkiezingscampagne in 1970 wekte een uitspraak 
van Hadisubeno, voorzitter van de nationalistische partij 
(PNI), die als grootste concurrent de moslem-partij der 
Nahdlatul Ulama had, heftige discussies. Hadisubeno zei name­
lijk in een verkiezingstoespraak dat hij geen "Arabische 
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zetbaas" (.antek Arab) was. We zagen ook al dat een commis­
sie van gemengde samenstelling over het godsdienstonderricht 
op de eekolah uitdrukkelijk stelde dat het leren van het 
Arabisch niet nodig was. 
Binnen de kringen van overtuigde en vooraanstaande moslems 
zelf heeft men ook wel om verschillende redenen bezwaren 
geuit tegen de dominerende positie van het Arabisch in de 
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moslemlevenswijzen en de riten. Hiervoor zagen wij reeds 
dat enkelen al voor een ruimer gebruik van de Indonesische 
talen bij het gebed pleitten. De bekende publicist over cul-
turele en godsdienstige zaken, Dr. Abu Hanifa, lange tijd 
voor zijn land ambassadeur in verschillende landen van de 
westerse wereld, vertelt onder meer dat hij herhaaldelijk 
vragen kreeg van studenten die zich, levend in een milieu 
van christenen, verlegen voelden met het feit dat hun gods-
dienst alleen in Arabische terminologie werd onderwezen. 
Zij insinueerden zelfs: "stelt men dat Arabisch dan verplicht 
om het monopolie te handhaven van de ulama's, die hun invloed 
vrezen te verliezen, wanneer de gewone mensen de inhoud van 
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de koran kunnen gaan begrijpen?" 
Abu Hanifa besprak deze kwestie in een tijdschrift, uitgegeven 
door het godsdienstministerie, maar zei ook daar rechtuit geen 
antwoord te weten op de vraag waarom koranreciet en ritueel 
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gebed dan niet in het Indonesisch mochten. 
Er is nogal eens verlegenheid tegenover de Arabische cultuur 
en maatschappij als geheel. Mekka is dan wel het rituele centrum 
van de islam, waar de hajj gehouden wordt en Cairo het intel-
lectuele centrum, maar voor velen die cultureel en politiek 
bewust zijn, heeft Saoedie-Arabië de bijklank van achterlijk 
en feodaal, terwijl Egypte dan wel als wat moderner beschouwd 
wordt, maar toch als ontwikkelingsland in de schaduw moet 
staan van de westerse landen. Van de Arabische landen verwacht 
men, buiten de strikt godsdienstige lering, dan ook niet veel 
voor een integrale opbouw van het land. 
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Solichin Salam vermeldt bijvoorbeeld in zijn levensbeschrij-
ving van H. Agus Salim een gesprek tussen Agus Salim en HAMKA, 
nadat deze laatste zijn plannen had kenbaar gemaakt om zich 
in Mekka langere tijd aan de studie te wijden. Salim raadt 
hem dat af (het gesprek had plaats in Mekka zelf): 
"Wat heb je eraan om hier in Mekka te blijven, nu je 
nog jong bent! Wij komen hier alleen maar voor de ver-
vulling van de godsdienstige plichten niet om weten-
schap te verkrijgen. De tijd is voorbij dat Indonesiërs 
die de islam willen leren in Mekka verblijven voor hun 
studie. Hoe langer je hier in Mekka blijft, hoe moei-
lijker het voor je wordt om je aan te Dassen als je 
naar je vaderland terugkeert! In je eigen land moet 
je kennis zoeken en je ontwikkelen, zodat je een 'kerel' 
wordt en niet alleen maar een moskeedienaar. " H1* 
HAMKA heeft de raadgeving ter harte genomen, getuige ook een 
latere uitspraak: 
"Het moderne Arabisch leren...kun je nog geen gods-
dienstige opvoeding noemen. Dat is wellicht alleen 
maar een opvoeding op zijn Egyptisch! "üi 
De traditionele vormen van het islamonderricht in Indonesië 
kenden geen duidelijke scheiding tussen een onderricht voor 
de 'gewone leek' en de'islamgeleerde'. Men zou dan misschien 
wel mogen zeggen, dat het eenvoudige onderricht in het koran-
reciet duidelijk gericht was op de 'gewone leek', het feit 
dat het onderricht grotendeels bestond in het vertrouwd maken 
met Arabische formules, legde toch al tevens de basis voor 
de 'specialistenopleiding', gericht op de studie van de Ara-
bische literatuur. Van de andere kant was het peaantren-
systeem zeker niet zonder meer een specialisten- of een 
wZama-opleiding. Het verblijf op deze scholen was eerst en 
vooral een vroom en karaktervormend gebeuren en slechts 
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wie er langere tijd verbleef, aanleg had en ijverig leerde, 
kon een werkelijk 'geleerde' worden. Zo was het ook met het ver-
blijf dat velen na het verrichten van de ha.i,j in Mekka hielden. 
Het vroomheidsaspect had daar vaak de overhand boven het ver-
langen er een werkelijk ulama te worden. Met de opkomst van 
de strakker georganiseerde inlichtingen voor islamonderricht 
naast de regeringsscholen voor profaan onderwijs is er nu 
evenwel langzaam een scheiding gekomen. 
Er zijn nu scholen uitdrukkelijk ingericht voor de opleiding 
van godsdienstleraren voor de lagere eekolah en er zijn 
islamacademies, welke de leraren voor de middelbare school, 
de ambtenaren voor het godsdienstministerie en in het algemeen 
de islamspecialisten moeten opleiden. Traditioneel was er 
echter geen 'katechese', geen systematisch onderricht voor 
de niet-vakmensen en dit komt ook nog maar moeizaam van de 
grond. Verschillende leiders hebben er al eens voor gepleit, 
dat kennis van het Arabisch alleen voor de 'vakmensen' zou zijn 
en dat de 'gewone leek' het wel met Indonesisch zou kunnen doen. 
Zo schrijft K.H. Abdul Wahid Hasjim in 1953 (als minister van 
godsdienstzaken): 
"Islamzaken en Arabische zaken zijn twee verschillende 
grootheden, die beide op zichzelf staan... Dit betekent 
niet dat ik het er oneens mee zou zijn, dat men de islam 
leert met behulp van de taal waarin deze vervat is, het 
Arabisch. Ik bedoel te zeggen, dat ik er niet voor ben, 
dat men probeert onze generatie te "Arabiseren" door 
de Arabische taal en gewoonten te gebruiken, welke nu 
eenmaal verschillen van onze Indonesische taal en gewoon-
ten. Hierbij is er voor diegenen die werkelijk een des-
kundige willen worden aangaande de wetenschap van de is-
lam geen andere weg dan die via de taal waarin deze ver-
vat ligt. Maar dit geldt slechts voor de deskundigen, 
klein in aantal, terwijl voor de meerderheid onze eigen 
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taal steeds een belangriik middel zal blijven als 
men over de godsdienst wil lezen of uit eigen verlangen 
de wetenschappen van de godsdienst wil aanleren."116 
Ondanks deze en soortgelijke aansporingen en wensen wordt toch 
nog een zeer groot deel van de tijd voor godsdienstonderricht 
op alle niveaus, ingenomen door de kennismaking met Arabische 
117 
formuleringen en met de Arabische taal zelf. Voorgaande 
bespreking van de absolute noodzaak van het gebruik van het 
Arabisch bij het koranreciet en het rituele gebed hebben reeds 
aangetoond dat een eerste inleiding in de islam tevens een 
inleiding moet zijn in het uitspreken van het Arabisch 
(vooral wat betreft het uitspreken van eeen aantal medeklinkers 
nogal lastig aan te leren). Daarop moet dan nog volgen een 
inleiding in de betekenis van die teksten. En eenmaal op deze 
weg gestart, gaat men er gemakkelijk mee door. Indonesische 
werken over de islam in het algemeen en met name de koranver-
talingen zijn gewoonlijk ook gesteld in een zeer moeilijk Ara-
biserend Indonesisch. De klacht over de onbegrijpelijkheid 
van die vertalingen is dan ook zeer algemeen. Zuber 'Usman 
verzuchtte zelfs dat de Indonesische vertalingen zo onbegrij-
pelijk waren, dat diegenen die ooit Engels of Nederlands ge-
studeerd hadden, veel gemakkelijker vertalingen in die talen 
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konden lezen dan in de Indonesische. H. Aboebakar noemt 
de taal van de werken die over de islam in de Indonesische 
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talen geschreven zijn, dan ook een apart dialect. 
Hoe men het ook beziet en hoezeer men de bezwaren tegen de 
dominerende positie van het Arabisch in de studie en beleving 
van de islam ook serieus diene te nemen, studie van het Ara-
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bisch en studie van de islam lijken in Indonesië nog vaak bijna 
identiek te zijn. Een van de oorzaken hiervan is wellicht een 
zeker gebrek aan zelfbewustzijn, aan eigen identiteitsbesef 
van de Indonesische moslem. Dit zelfbewustzijn is er niet 
tegenover de Arabische wereld: de Indonesische wereld heeft 
de islam ontvangen in een reeds geheel uitgekristalliseerde 
vorm. Het heeft zich deze vorm wel niet aanstonds eigen ge-
maakt, maar in het langzame proces van voortgaande islamisatie 
is deze vorm maar zelden werkelijk ter discussie gesteld. 
Een eigen Indonesische vorm voor de islam moge dan bij de 
abanganvariant wel een zekere realiteit zijn, hier is nooit 
een theologisch-juridische onderbouw aan gegeven, integendeel. 
In sommige tijden was het de islam van India, de laatste eeuw 
was het steeds de Arabische islam, welke het grote voorbeeld 
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was. Men zou zich ook afvragen kunnen of dit gebrek aan 
zelfbewustzijn in het contact en de confrontatie met de Ara-
bische cultuur niet tevens geleid heeft tot een gebrek aan 
creativiteit in de confrontatie met de snelle ontwikkelingen, 
welke de jonge Indonesische republiek sinds 194-5 doormaakt. 
Enkele notities over de praktijk. 
De nieuwere katechese op de scholen die het programma van 
het onderwijsministerie volgen, is niet alleen gericht op het 
aanleren van het rituele gebed en het koranreciet, iets wat 
wel de voornaamste doelstelling was van de traditionele 
pengajian Qur'an. Zoals we al zagen nemen ook de geschiedenis 
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van de islam, de ethiek en geloofsleer hier een belangrijke 
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plaats in. De meest praktische doelstelling van dit gods-
dienstonderricht, vanaf de lagere school tot en met de uni-
versiteit, blijft toch veelal wel dat het rituele gebed en 
het koranreciet aangeleerd worden. Dit betekent dan weer 
grotendeels alleen maar, zoals reeds gesignaleerd is, een 
kennismaking met de regels van de uitspraak en de uitleg 
over de betekenis van Arabische zinnen. Omdat de organisatie 
van dit godsdienstonderricht op vele plaatsen en op vele 
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niveaus nog zeer gebrekkig is , moet men meermalen op de 
middelbare school en zelfs ook op academisch niveau beginnen 
met het onderricht in de eerste beginselen van het ritueel 
gebed. Voor diegenen die in zo'n situatie verkeren, betekent 
godsdienstonderricht dus vrijwel uitsluitend kennismaking 
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met Arabische formules. 
Van de scholen binnen het kader van het godsdienstministerie 
schenkt de madrasah in zijn drie niveaus van ibtidaiyah, 
tsanauiyah en aliyah het meeste aandacht aan het Arabisch. 
Vanaf de derde of vierde klas van de ibtidaiyah. zijn hier 
vrijwel alle boeken aangaande godsdienst geheel in het Ara-
bisch geschreven. Dit betekent in de praktijk vaak dat niet 
alleen de uren die expliciet aan de studie van het Arabisch 
zijn gewijd, maar ook een aantal andere lesuren, bestaan 
uit 'vertaallessen', waarin het Arabisch als aan te leren 
taal een zeer groot deel van de aandacht en energie opeist. 
Wat de 'specialistenopleidingen' van het godsdienstministerie 
betreft, de (middelbare) opleiding voor godsdienstleraren 
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(Fendidikan Guru Agama, PGA) is veel meer gericht op lessen 
met Indonesische leerboekies of minstens met leerboeken waarin 
de Arabische teksten tevens zijn vertaald in het Indonesisch. 
Anders dan bij de middelbare madrasah kan men op de PGA leerling 
worden na de 'gewone' sekolah, dus zonder de lagere madraeah 
(de ibtidaiyah) gevolgd te hebben. Alleen in de twee hoogste 
van de zes leerjaren van de PGA worden ook wel Arabische tekst-
boeken gebruikt. Ook de staatsacademie voor islamwetenschappen 
(Institut Agama Islam Negeri, IAIN) kent in de aanvangsperiode 
een studie, die voornamelijk gebaseerd is op handboeken die 
in het Indonesisch zijn gesteld of tenminste van de Arabische 
teksten Indonesische vertalingen geven. Op de meeste van deze 
academies bestaat evenwel het streven om al vanaf het tweede 
collegejaar de leerstof grotendeels slechts via Arabische teks-
ten aan te bieden, tenminste waar het strikt godsdienstige leer-
stof betreft. De informanten zeggen ook hier dat het doorwerken 
van deze Arabische teksten veelal betekent dat de colleges 
meer op de vertaling van het Arabisch dan op de eigenlijke 
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inhoud van de teksten zijn gericht. Het onderricht in het 
Arabisch blijft op alle niveaus doorgaans beperkt tot de termi-
nologie van de islamwetenschappen, omdat dit de enige lite-
ratuur is die behandeld wordt. Zelfs in de studierichting 
"Arabische taal- en letterkunde" van de IAIN is dat het 
geval. Dit houdt in dat afgestudeerden hiervan erg beperkt 
zijn in hun mogelijkheden, ondanks Natsir's theorieën over 
de mogelijkheden van een 'dubbele intelligentia" met gelijke 
ontplooiingskansen, theorieën die binnen de kringen van de 
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IAIN nog vaak herhaald worden. Afgestudeerden van deze islam-
academies kunnen slechts aan één bepaald segment van de Ara-
bische cultuur, het godsdienstige participeren. Zij hebben 
niet zonder meer toegang tot de populaire belletristische 
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en wetenschappelijke literatuur in het Arabisch. 
Praktisch alleen bij inrichtingen voor islamonderricht, waar 
de leerlingen in een internaatsverband zijn opgenomen (de 
rechtstreekse opvolgers van de traditionele pesantrene, die 
nu vaak binnen hun 'campus' het madraeah-systeem volgen) 
wordt soms meer aandacht geschonken aan praktische spreekvaar-
digheid in het Arabisch. De enkele moderne pesantrene die 
in een straffe discipline van de leerlingen een constant ge-
bruik van het Arabisch eisen, kweken zodoende een vertrouwdheid 
met een andere laag van de taal: de dagelijkse omgangstaal. 
Het feit dat de leraren daar zelf toch vrijwel zonder uit-
zondering Indonesiërs zijn, voor wie het Arabisch ook een 
aangeleerde taal is, alsmede het feit dat de aandacht daar 
in de lessen voornamelijk uitgaat naar godsdienstige lectuur, 
met 
maakt dat ook aldaar de leerlingen nog lang niet alle aspec-
ten van de Arabische taal en cultuur kennismaken , of althans 
de mogelijkheid voor een dergelijke kennismaking verwerven. 
Als men hierbij nog bedenkt, hoe gering de rol is welke het 
Arabisch speelt als facultatief vak voor de hoogste klassen 
van de middelbare eekolah moet men wel tot de conclusie 
komen gelijk aan die welke de grote onderwijsdeskundige 
Ki Hadjar Dewantoro reeds op een koloniaal onderwijscongres 
in 1916 gehouden te Den Haag, uitsprak: 
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"Wat het Arabisch aangaat, geloof ik dat alleen de 
Moharanadaanse streken en bepaaldeliik de godsdienstige 
elernenten, aan kennis van die taal behoefte zullen heb-
ben. We hebben hier te maken met eene taal, dien in ons 
land, nu en in de toekomst, veel wordt geleerd, maar 
weinig verstaan en nog minder gesproken.... 
Ook wanneer door de oprichting van Mohammedaansche 
scholen, zoals die nu bestaan in Solo, Jogja, Bandoeng, 
Tjiamis en op andere plaatsen de Arabische taal meer 
en doelmatiger wordt bestudeerd, zal ze niet veel wor-
den gesproken. Daarvoor is de kennis van het Arabisch 
voor het praktische leven van te weinig belang." 
Conclusie : 
De in deze paragraaf beschreven feiten bevestigen enkele hiervoor 
reeds gesignaleerde en beschreven ontwikkelingen met betrekking 
tot de 'interne' ontwikkeling van de Indonesische islam. Vooral 
de sterker wordende kenmerken van 'orthodoxering', in de zin 
van een groeiende aanpassing aan het traditioneel-theologisch 
verwoorde islamideaal van de handboeken van de geloofsleer en 
plichtenleer en de 'intellectualisering' in de zin van een groeien-
de waardering voor een werkelijk begrip van de godsdienstige 
zaken vallen hier op. Wat de 'externe' ontwikkeling van de 
Indonesische islam betreft, een zaak die in de volgende para-
grafen nog meer aandacht zal moeten krijgen, blijkt uit het 
voorafgaande reeds dat er een groeiend besef is van een kloof, 
een 'niet-samenvallen' van islam en maatschappelijke realiteit 
in Indonesië. 
Wat de 'externe' relaties van de Indonesische islam betreft: 
de graag geciteerde zin van Gibb: "Islam is indeed much more 
than a system of theology, it is a complete civilisation", 
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faat voor Indonesië zeker niet zonder meer op. Daar vallen 
islam en (Indonesische) cultuur en maatschappij niet zonder 
meer samen. Het citeren van de stelling van Gibb, een 'niet 
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door godsdienstfanatisme bevooroordeelde geleerde"1 heeft een 
functie in verband met het "should be", het pogen de islam 
en de islamstudies in het algemeen en de studie van het Ara-
bisch in het bijzonder een erkende sociale relevantie te 
geven. Deze sociale erkenning wordt gezocht via de constructie 
van de dubbele en gelijkwaardige intelligentia. Significant 
is hier ook de afgewogen nomenclatuur van de staatsacademie 
voor islamstudies, een instelling van het godsdienstministerie. 
Vanwege het beperkte karakter van deze academie mag ze niet 
de term 'universiteit"(Indonesisch : пг егвгіав) gebruiken. 
Daarom heeft men het woord 'Inetitut ' gekozen. De in de di"-
verse provincies bestaande IAIN, dragen vóór hun onderscheiden 
namen evenwel oo^ nog de term Al Jami'ah, verwijzend naar het 
Arabische woord voor universiteit. Moge deze Arabische termino-
logie voor veel Indonesiërs nietszeggend zijn, enkel naar de 
Arabische wereld verwijzend, zoals alles wat met de islam te 
maken heeft, de moslemleiders proeven er toch iets in van 
het alle aspecten van de maatschappij omvattende, dat ook 
inherent is aan het begrip universiteit. Weliswaar anders 
georiënteerd, maar toch gelijkwaardig zouden hun academies 
geleerden moeten opleveren met kennis van en geschiktheid voor 
alle aspecten van de "complete civilisation". 
Wat tenslotte de meer 'interne' relaties van de Indonesische 
islam betreft-: de nadruk op Arabische studies en met name het 
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pogen om via een iuiste didaktiek aan de leerlingen een vol-
doende kennis van het Arabisch te geven, duidt hier ook nog 
enkele aspecten aan. Allereerst de 'intellectualisering' van 
de geloofsinhoud. Meer dan in vorige eeuwen het geval was, 
wordt momenteel de nadruk gelegd op een werkelijk begrip van 
godsdienstige teksten en inhouden. Meer dan in de vorige eeuwen 
het geval was, wordt een onbegrepen koranlezing gehekeld, 
wordt bezwaar gemaakt tegen het zuiver ritueel of zelfs bij 
wijze van bezwerings- of toverformule reciteren van koran-
gedeelten en andere gebeden. De nadruk op Arabische studies 
betekent hier steeds meer aandacht voor het begrip van de 
geloofszaken zelf. Van deze tendens is de nadruk op deze 
studies zowel een gevolg als zelf ook een oorzaak. Daarnaast 
spreekt bij dit alles ook mee het proces van de verdergaande 
1orthodoxering' van de Indonesische islam. Deze is eigenlijk 
vanaf haar begin al 'syncretistisch' geweest: van de aanvang 
af zijn er in de Indonesische islam een groot aantal elemen-
ten geweest die volgens een strikte 'orthodoxie' niet met 
een ware islam te verenigen zijn. Onder meer dank zij betere 
kennis van het Arabisch hebben steeds meer mensen toegang tot 
de eigenlijke betekenis van de koran en hadith, neemt het 
aantal voorstanders van een 'zuivere' islam toe. Dit betekent 
zelfs een zekere polarisering tussen de 'islam' en andere 
128 
zich nauw verwant of ook wel als 'autochtoon Indonesisch' 
voelende 'mystiek'. Naast andere factoren, als een frequenter 
bezoek aan en mogelijkheid tot langer verblijf in Mekka vooral 
sinds de opening van het Suez-kanaal, het algemeen terugdringen 
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van het analfabetisme, waardoor voor zeer velen de lektuur 
over islamzaken in de Indonesische talen toegankelijk werd, 
en bovendien naast de invoering van het verplichte godsdienst­
onderricht op alle scholen een godsdienstonderricht dat 
alleen gegeven wordt door de β an tr-t-variant, door de Orthodoxe' 
sectie van de Indonesische islam, is de nadruk op de kennis 
van het Arabisch een grote stimulans geweest in de richting 
van een meer 'orthodoxe' islam, in de richting van een duide­
lijker afbakening van de diverse vormen van (islam) religiosi­
teit in Indonesië. Men zou dit, ware de term niet zo belast 
geweest, zeer wel kunnen aanduiden als de verdergaande 
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"santrisering" van de Indonesische islam. 
a. De aparte leefwereld van de "Santri". 
De traditionele vormen van islamonderricht bereikten hun doel, 
de vorming van goede moslems, niet in de eerste plaats door 
de overdracht van kennisinhouden: daarvoor was het onderwijs 
didaktisch wat te ongelukkig ingericht. Dit doel werd vooral 
bereikt door de sfeer, die er heerste in deze instellingen 
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en wel met name in de peeantrens. In het hiervolgende 
willen wij nagaan in hoeverre de meer recente vormen van 
islamonderricht in zichzelf ook nog dit vormende karakter 
hebben, in hoeverre zij ook nog een specifiek karakter als 
instelling van de islam hebben. 
Hierbij beschouwen wij als eantri'e niet alleen diegenen, 
die op traditionele peeantrena hebben gestudeerd en nog 
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studeren, de santvi'e in eigenlijke zin dus. Wij beschouwen 
als zodanig ook alle leerlingen van een madrasah of een andere 
school welke het leerplan van het godsdienstministerie min of 
meer volgt. In de dagelijkse spreektaal worden zij lang niet 
allen eantri genoemd. Ja, vaak wordt deze benaming afgewezen 
omdat ze alleen voor de traditionele peeantrens van toepassing 
zou zijn en niet meer voor de op moderner leest geschoeide 
islamscholen. Hoezeer de kenmerken van Ouderwets, conservatief 
en wereldvreemd' door velen worden toegekend aan de eantri 
moge blijken uit de volgende beschrijving van de eantri door 
een in Jakarta studerende PERTI-student (dus iemand die helemaal 
uit eantri-kringen komt): 
"De santri: zijn lippen zijn altijd nat van de heilige 
woorden. Als ik naar de bioscoop wil, moet hij naar de 
moskee. Mijn verloofde draagt mini, maar zijn verloofde 
draagt de hoofddoek. Als ik een groepje leuke meisjes 
op straat tegenkom, zal ik niet nalaten de knapste 
daarvan een complimentje te maken, maar hij gromt 
alleen maar, praat over morele verwording. Wanneer 
ik uitga, ben ik druk bezig met mijn kam, maar hij 
zet rustig zijn zwarte petje op. - Bekeert UI" 131 
Een dergelijk idee van eantri wordt door vele leerlingen 
madvaeah'в, PGA's en IAIN's afgewezen. Omdat deze allen toch 
in een aparte leefwereld verkeren, duidelijk onderscheiden van die 
van de leerlingen van de scholen van het onderwijsministerie, 
achten wij deze benaming, mits met reserves en genuanceerd ge­
hanteerd, toch wel terecht. 
Lofredes op de apartheid van de leefwereld van de santri. 
Al is het oordeel over de onderwijsresultaten van de traditio-
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nele pesantren vaak negatief en ook al wordt er in het kader 
van de 'convergentiepolitiek' vaak juist een opheffing van 
de aparte positie van het pesantren- en madrasah-systeem 
bepleit, de scholen die geïsoleerd lagen van het 'profane 
leven' werden en worden toch ook wel gewaardeerd om de sterke 
godsdienstige gevoelens die zij de leerlingen wisten in te 
prenten: 
"De opvoeding in een langgar en pesantren had zijn 
goede en zijn kwade kanten. Goede kanten, want de 
wijze waarop men in de godsdienst werd opgevoed in 
een langgar of pesantren had als resultaat, dat een 
godsdienstig gevoel werd aangekweekt, dat een reli-
gieus sentiment werd ingeplant. Het reciet met de 
vaste melodie richtte het hart op wat ver en myste-
rieus was, tot de Ene, Hoogste God, die de hele we-
reld gemaakt heeft. De godsdienstkennis, die met 
dit onderwijs werd bereikt, groef niet diep. Men 
kende de betekenis niet van wat gelezen en gereciteerd 
werd met een melodie die het hart bekoorde. Maar 
het diepe godsdienstige gevoel, de ziel die geleid 
werd op de heilige en zuivere weg en de godsdienst 
die er al van jongsaf in de ziel werd geplant, zij 
bleven het gehele leven een schilnwerper."132 
Aldus het oordeel van A. Mukti Ali, iemand die zowel de tra-
ditionele studies van de pesantren als het curriculum van de 
M.A,-studies vergelijkende godsdienstwetenschap aan de MC-
Gill-University heeft doorlopen. Werkelijke geleerden (ulama) 
kwamen èr volgens hem niet uit het peeantren-systeem: die 
moesten zichzelf opleiden, al kregen ze daartoe wel de ge-
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legenheid binnen de grote vrijheid van dit systeem. 
Aan het begin van de 20ste eeuw, vóór de massale uitbreiding 
van de sekolah tot in de verste uithoeken van het pbtteland, 
was de pesantren min of meer een bijzonder wereldje, waarin 
andere gewoontes bestonden en andere normen golden dan elders. 
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De auvau en de peeantren hadden toen evenwel geen duide-
lijke tegenpoool: die is er pas gekomen met de uitbreiding 
van de eekolah.Toen is er dan ook een geheel nieuw en ander-
soortig isolement gekomen: de aparte positie tegenover de 
met de eekolah samenhangende maatschappij. Ook hier heeft 
Muhammad Natsir de situatie het scherpst eeanalyseerdJemidden van de 
weinige moderne Indonesische moslemleiders is hij immers een 
persoon, die, zonder het contact met de 'eantri-wereld' 
te verliezen, zeer intensief contact heeft gehad met de eekolah. 
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In een toespraak uit 1953 bespreekt hij de twee mogelijk-
heden voor de islam in zijn houding ten opzichte van de moder-
ne (dat is: westerse) wereld en cultuur. Dat is van de ene 
kant de assimilatie, van de andere kant de isolatie. Van het 
eerste is Turkije het voorbeeld. De doorvoering van secularis-
tische ideeën heeft in dat land de islam als het ware binnen 
de ruimten van de moskee teruggedrongen, terwijl de maatschap-
pij zelf beheerst wordt door westerse ideeën. Dit acht Natsir 
geenszins ideaal voor de islam. Dan is er een ander extreem 
voorbeeld: Jemen, een land dat zich geheel geïsoleerd heeft 
van de westerse cultuur (cuzla). Ook dit acht hij niet in 
overeenstemming met de islam: De mogelijkheid voor ontplooiing 
van een nieuwe Al Farabi of een tweede Ibn Sina zouden daarmee 
uitgesloten zijn. De afwijzende zich isolerende houding wijst 
hij dan als volgt af: 
"Deze grondslag (nl. de isolatiepositie van Jemen) 
acht ik niet in overeenstemming met de islam, omdat 
die grondslag komt van een streek welke de deur heeft 
gesloten, omdat zij zich klein voelden tegenover het 
westen. Er is dus een soort minderwaardigheidscomplex, 
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het gevoel dat de eigen identiteit met allerlei soor­
ten omheiningen beschermd moet worden. Zo'n geest is 
niet de geest van de leer van de islam. Afwijzing 
(^uzla) is in de islam geen рггпогре, maar een taktiek. 
Maar als het een dogma, een principe wordt, kan ik het 
niet accepteren, omdat het minderwaardigheidscomplex 
dat er de bron van is, kleineert wat door de islam on­
derwezen wordt. Naar mijn mening is in het diepst van 
het hart van diegene die vervuld is met zo'n minder­
waardigheidscomplex de grote krachtbron verdwenen, 
zodat hij niet het vuur van de islam ziet, maar enkel 135 
de as, die heet wordt in de wereld die hij aanschouwt." 
Deze terminologie van isolatie- dan wel assimilatiepolitiek 
stamt wellicht uit debatten over culturele en politieke zaken 
in de jaren twintig en dertig. Voor de moslems heeft dit nog 
een geheel andere betekenis gekregen. Natsir heeft als islam-
leider altijd gepleit voor een sterk op de maatschappij betrok­
ken islam, die zich dus niet zou terugtrekken in moskeeën en 
peaantvene. Vandaar ook zijn pleidooi voor een profane waar-
dering van het Arabisch, voor sociale erkenning van een Arabisch 
opgeleide intelligentia, voor een niet louter religieus be-
paalde erkenning van de кгуаг'в en ulama'e. Maar hij moest 
toch ook erkennen, dat de wereld van de peeantrens overvleu-
gald werd door die van de scholen met een 'westers' en 'pro­
faan' karakter. Daarom kon hij juist voor die aparte leefwereld 
van de peeantren in zekere zin grote waardering opbrengen. 
136 
In een toespraak uit 1969 gaf hij zo een genuanceerde vi­
sie op de problematiek van de maatschappelijke positie van 
de Indonesische islam, juist vanuit de peeantren-wereld: 
"Wanneer iemand zegt op een pesantren gezeten te 
hebben, wordt hij beschouwd als iemand die niet op 
de hoogte gebracht kan worden van de vooruitgang van 
de twintigste eeuw, deze eeuw van vooruitgang,wordt 
hij beschouwd als iemand, die reactionair denkt en 
als iemand die niet kan behoren tot de krachten van 
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wat tegenwoordig modernisatie wordt genoemd. Ja, er 
zijn zelfs mensen die menen dat moslems die lessen heb-
ben genomen op de pesantrens als ouderwets en fanatiek 
beschouwd moeten worden. Zij zouden fanatieke moslems 
zijn in de negatieve zin van het woord. Voor kort be-
zocht een buitenlandse professor Indonesië tien dagen 
lang en liet ons toen een cadeautje na door te zeggen: 
"Indonesië wordt niet bedreigd door de Chinezen en commu-
nisten. Het is de ouderwetse islam welke Indonesië be-
dreigt . " 
De kolonialistische en imperialistische politiek welke 
werd voorgestaan door Prof. Snouck Hurgronje wilde in 
grote lijnen het Indonesische volk assimileren met het 
Nederlandse volk, wilde de twee volkeren associëren in 
een culturele approach.. Deze kolonialistische politiek 
van Snouck Hurgronje werd het meest gevolgd door de Fran-
sen. U moet U niet verbazen als U in Algerije komt, een 
land dat honderd jaar lang door de Fransen werd overheerst. 
U zult dan op de diverse regeringskantoren jongeren, hogere 
en middelbare ambtenaren ontmoeten, welke niet in staat 
zijn om Arabisch te spreken: zij spreken Frans. Niet alleen 
de liefde voor hun godsdienst is al uitgewist, maar ook 
hun eigen taal is voor de in Algerije geboren jongeren 
al vreemd geworden. 
Zo sterk al! Snouck Hurgronje ging nog niet zo ver. Maar 
de denkwijze, de politiek van Snouck Hurgronje in die 
tijd was erop gericht ons los te maken van onze wortels, 
de wortels van de beschaving, de wortels op geestelijk en 
spiritueel gebied. Daarna zou hij ons gebracht hebben 
tot wat door het Nederlandse volk de associatie-idee wordt 
genoemd. 
God zij geprezen, zijn taktiek had geen resultaat. En 
één van de burchten en vestingen welke deze politiek weer-
stonden was de pesantren. De pesantren gebruikte de *uzla-
taktiek,isoleerde zich, verwijderde zich. Als de mensen 
die geen macht meer hebben bij materiële en andere zwak-
heid, gebruikten zij de wapens van de *uzla. Zich isoleren, 
tot rijping komen buiten de invloed van de grote steden: 
in zuivere atmosfeer richtten zij plaatsen van onderricht 
in voor de jongens en meisjes die hun ziel wilden behoe-
den voor de infiltratiepolitiek van het Nederlands kolonia-
lisme. 
Uit zichzelf deed deze isolatie een innerlijke kracht 
groeien. Het poeitieve hiervan was dat er een afgeronde 
wijze van denken groeide, zonder veel twijfels, een 
wijze van denken, die naar men tegenwoordig zegt een 
duidelijke en afgeronde mening had in een kwestie, 'niet-
sophisticated' zoals men dat noemt: een wijze van denken, 
die een zaak niet van alle kanten bekijkt maar toch een 
integrale afgeronde denkwijze. 
Het negatieve ervan was dat zij als zij buiten het milieu 
kwamen waarin zij werden opgevoed ец in het leven van de 
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grote maatschappij stapten, te star (.kaku) waren om 
die maatschappij tegemoet te gaan. Niet omdat zij bang 
waren of zciets, maar star en verstijfd, omdat zij niet 
gewapend waren met een begrippenapparaat om alle denk-
wijzen, -die er in de grote steden zijn, tegemoet te 
treden.... 
Zo ontstond er langzamerhand in ons land een maatschap-
pij die in haar denkwijze dualistisch was, die enerzijds 
dacht op de juist beschreven wijze: de groep die de 
*uzla hanteerde ten opzichte van het kolonialisme, die 
zich terzijde stelde, bereid was een zeer eenvoudige 
levenswijze te leiden, bereid zich allerlei faciliteiten 
van de stad te ontzeggen. Anderzijds ontstond in de grote 
steden en langs de grote wegen een maatschappij, welke 
rechtstreeks werd beïnvloed door het kolonialisme: de 
kantoren, de ondernemingen, de scholen met alle cultuur-
elementen, die vanuit het westen hier naartoe gebracht 
werden. Het is deze dualistische maatschappij welke wij 
geërfd hebben bij de proclamatie van onze vrinheid."13/ 
Deze religieus-nationalistische verdediging van de isolatie-
positie van de aantri-wereld ontmoet men vrij vaak bij de ver-
lag 
dediging van het peeantren-eyeteem. Een enkele maal vindt 
men zelfs een verwijzing naar de levensgeschiedenis van de 
profeet Muhammad, die eenzelfde taktiek toegepast zou hebben 
bij zijn uitwijking (hijra) naar Medina. Op die plaats zou 
Muhammad bij een aantal aanhangers de leer goed ingeprent 
hebben. Van daaruit zou hij langzaam de eenheid van het Arabi-
sche volk hebben opgebouwd en de strategie hebben ontwikkeld 
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voor de strijd ter verspreiding van Gods woord. 
In dit verband stelt men zich niet vaak de vraag of de peeantren 
wellicht al vanouds een geïsoleerd bestaan had, samenhangend 
met een mogelijk (ook) hindoeïstische oorsprong: de peaantren 
is in de koloniale tijd uit de stad weggetrokken! Zo verklaarde 
het ook in 1970 nog een leider van een beroemde peeantrenX 
"In de Nederlandse tijd pleegden de kiyai 'e eerst 
liahamelijk veraet (imam Bonjol, Diponegoro etc.) 
maar toen dit mislukte gingen zij over op het pedagogisch 
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verzet. Zij richtten hun eigen onderwijsvormen op, 
terwijl ook de Nederlanders hun eigen systeem hadden. 
Hierdoor ontstonden er twee verschillende sociale 
groeperingen: die van de eantri'e en die van de 
prtyayi'e. De huidige onderwijspolitiek is hiervan 
een voortzetting via het ministerie van godsdienst 
en dat van onderwijs maar wij moeten proberen dit te 
overwinnen." 
(Hierop volgde een uiteenzetting van de convergentie-
politiek in het onderwijs.) 
Deze lofprijzing van de aparte leefwereld van de pesantren
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zoals hierboven in enkele voorbeelden is weergegeven, is 
steeds gereserveerd. Het isolement, het zich-terug-trekken 
was goed in de koloniale tijd. In deze moderne tijd hebben de 
oude oorzaken hun grond verloren en heeft de isolatie eigen-
lijk geen zin meer! 
Naast deze vooral religieus-politiek bepaalde gereserveerde 
'lofprijzingen' van de isolatie van de pesantren en de aparte 
leefwereld van de aantri is er het veel minder frequent ge-
hoorde opvoedkundige argument, dat het peeantren-systeem 
prijst. 
Vooral in de jaren dertig van deze eeuw is het peeantren-
systeem meermalen geprezen als de originele Indonesische tegen-
hanger van het westerse schoolsysteem, dat te materialistisch 
zou zijn (alleen gericht op een functie in de samenleving, 
een functie dan om geld te verdienen). Het westers onderwijs 
zou ook te intellectualistisch zijn, niet gericht op morele 
vorming en tevens te individualistisch (gericht op diploma's, 
dus op individuele prestaties). Daardoor zou het westers on-
140 
derwijs in wezen ook erg egoistisch zijn. Al deze kwalijke 
eigenschappen zouden bij het peeantren-systeem ondervangen 
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worden. Daarnaast werd in de aanpassing aan dat systeem een 
middel gezien om op een goedkope wijze de alfabetisatie door 
te voeren, omdat de leraren van de peeantren immers geen beta-
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ling eisten. Voor vele kinderen die ergens in de stad 
"in de kost" waren om een middelbare school te volgen,zou 
een internaat, ingericht naar het pesantren-model nuttig kun-
nen zijn om hen werkelijk op te vangen en een echte opvoeding 
te geven. Voor het simpele leren heb je immers al een leraar 
nodig, des te noodzakelijker is dus een leraar die toezicht houdt, 
waakt en door zijn voorbeeld leiding geeft voor de ontplooiing 
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van de ziel van de leerling. 
Een ander voordeel van de pesantren zou zijn het feit, dat de 
leerlingen daar in zeer intensief onderling contact in een 
leefgemeenschap bijeen waren. Positief gewaardeerd werd ook 
dat iemand die van een peeantren kwam, geleerd had om op eigen 
benen te staan en in het algemeen in staat was zelfstandig in 
eigen levensonderhoud te voorzien, terwijl de 'westerse* school 
alleen maar opleidde tot loondienst of tot werkloosheid. 
De peeantren werd ook nog geprezen om zijn democratische struc-
tuur. Leerlingen uit alle klassen van de maatschappij werden 
daar gelijkelijk behandeld. Tijdens het planten en oogsten van 
de rijst, bij begrafenissen, tijdens de vasten vooral werd deze 
band van gelijkheid zeer duidelijk. De school naar 'westers' 
model daarentegen bracht juist een zeer sterke geleding, zelfs 
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een kloof in de maatschappij. 
Ondanks al deze mooie woorden, die het instituut van de 
peeantren prezen en nog wel prijzen als een burcht voor de 
209 
verdediging van het geloof of als een instelling waar een in-
tegrale opleiding en opvoeding gegeven wordt, wordt de peeantren-
opleiding en meer algemeen het gehele onderwijs binnen het 
madraeah-systeem sociaal gezien steeds lager gewaardeerd. 
Geringe waardering voor Pesantren en Madraeah. 
De bezoeker van de moderne Indonesische peeantrene en madra-
eah'e kan zich niet aan de indruk onttrekken, dat het 'pro-
fane' onderwijs, zoals het gegeven wordt onder auspiciën 
van het onderwijsministerie, ook voor deze 'hele of halve 
godsdienstscholen' uiteindelijk nornerend is. Natuurlijk, de 
godsdienstige opvoeding wordt belangrijk geacht. Om die 
óók te ontvangen is men juist naar de peeantren of madraeah 
gekomenCof gestuurd). Maar sociaal aanzien krijgt men toch 
pas als op de waarderingsschaal van het onderwijsministerie 
een officieel diploma wordt bereikt! De ondergrond van veel 
klachten over pesantren en madraeah is dan ook meestal niet 
dat het godsdienstonderricht daar niet meer goed zou zijn, 
maar veeleer dat het 'profane' onderricht daar niet op vol-
doende hoog peil zou staan en dat met een dergelijke oplei-
ding in de maatschappij men niet veel verder komt. 
Vooral de waardering voor de peeantren is in vele kringen 
sterk gedaald. Op een eantri-congres, in 1970 te Solo gehouden, 
had een van de inleiders dan ook een hele litanie van klachten, 
samenhangende met deze geringere waardering. Naast de scholen 
die werken in het kader van het godsdienstministerie en die 
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dank zij erkende diploma's nog enig maatschappelijk aanzien 
hebben: 
"...begint de aandacht van de moslemgemeenschap ten 
opzichten van de peeantrens steeds meer te dalen... 
Dit kan men in het dagelijks leven constateren. Niet 
weinig moslems zelf beschouwen het instituut van de 
peeantren als een 'verbanningsoord' voor hun ongehoor­
zame kinderen of voor diegenen die mislukken op de 
profane school. Zeer zelden slechts zenden ouders hun 
kinderen naar een pesantren met de bedoeling dat zij 
een кгуаг of ulama worden. Zij sturen hun kind naar de 
pesantren, omdat zij ertoe 'gedwongen' zijn. Dit is de 
toestand zoals die op het ogenblik is bij de midden­
stand en de intellectuelen. Alleen de 'gewone' mensen 
hebben nog liefde, voor de pesantrsTi-wereld. Het gevolg 
hiervan is dat de positie van de pesantren hoe langer 
hoe moeilijker wordt. Hoe komt het dat deze situatie 
op het ogenblik ontstaat? Het ontstaan van deze houding 
heeft geen andere reden dan dat algemeen verondersteld 
wordt dat de pesantren niet aan de eisen van de moderne 
tijd kan voldoen, waarin mensen in hun verdere leven 
een werkkring nodig hebben. 
Omdat men veronderstelt, dat de pesantren alleen 'con­
sumptie' kan verlenen voor het hiernamaals, stuurt men 
niet graag kinderen naar een pesantren, bezorgd als men 
is voor de toekomst van de kinderen in het leven hier 
in deze wereld. Zij vinden het beter hun kind naar de 
PGA, PHIN, SGHA of een IAIN (scholen met een officiële 
status en erkenning binnen het godsdienstministerie) 
te zenden, in de hoop dat'zij later werk zullen kunnen 
vinden, een goede positie naast 'consumptie' voor het 
hiernamaals. 
Dit is de achtergrond die wij moeten beseffen bij de 
pesaniren-wereld. 
Hiernaast blijkt de aandacht van de islamleiders, zowel 
die van politieke partijen als die van massa-organisaties 
minder te worden. Inderdaad blijkt er af en toe nog wel 
iets van aandacht, maar dat ligt alleen in de lijn van 
het "benutten" of "gebruik maken van". Zij hebben er 
geen aandacht en belangstelling voor олі de pesantrene 
op te bouwen of te helpen met diverse hulpmiddelen of 
geld ten bate van het bestaan en de ontwikkeling ervan, 
maar hun aandacht ligt alleen in de lijn van het "zoe­
ken van een massa" of is er slechts om politieke steun 
te verkrijgen."iÜÜ 
Er bestaan in het moderne Indonesië nog steeds een groot aantal 
vooral kleinere pesantrene die in hun onderricht nog grotendeels 
traditionele methoden en doelstellingen volgen. Alle wat grotere 
211 
pesantrene hebben intussen toch wel in roeerdere of mindere 
mate elementen van didaktiek van de madrasah overgenomen. 
Het zijn echter niet alleen de veelal toch wel enigszins 
gemoderniseerde peeantrens, die klagen over gering maat-
schappelijk aanzien. Ook de madraeah zonder 'internaat', 
die min of meer het programma van het godsdienstministerie 
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volgt, klaagt hierover: 
"Een tragische zaak, die momenteel wordt ondervon-
den door kinderen die binnen islamkringen in Indo-
nesië worden opgevoed is dat zij nog geen werkter-
rein kunnen vinden buiten de godsdienst, als zij er-
in geslaagd zijn om hun opleiding op de godsdienst-
scholen te voltooien, zij het op de (middelbare) 
madrasah of pesantren, zij het op academisch niveau. 
Hoe dit te interpreteren'' De traditionele eantr-i had tijdens 
zijn peeaniren-studies ook een duidelijk van de rest van de 
maatschappij afwijkend leefpatroon. Voor zijn toekomstig be-
roep had dit meestal geen consequenties. Voor de huidige 
'eantri' heeft de langdurige, grotendeels godsdienstige 
studie in zijn jeugd duidelijk een veel groter betekenis voor 
de rest van zijn leven en voor zijn toekorstipe plaats en 
positie binnen de maatschappij. Dit alles maakt dat de hui-
dige 'santri ' vaak in een meer afzijdige positie is komen 
te staan dan zijn collega van een 50 jaar geleden. 
W.C. Smith heeft de Indonesische en wel vooral de Javaanse 
islam eens gekarakteriseerd als "the only Muslim group in the 
world today who have a strong and ancient indigenous liberalism." 
Dit is een interpretatie van de eantri-abangan tegenstelling 
binnen de Indonesische islam, een verwoording va-η het feit, 
dat de islam die Indonesië binnenkwam in een reeds uitgewerkte 
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en vastliggende vorm op een groot aantal aspecten van cul-
tuur en maatschappij nooit een ingrijpende invloed heeft kunnen 
uitoefenen. Hiermee hangt samen de vroeger vooral door buiten-
staanders gestelde vraag óf Indonesië wel een land is met een 
moslemmeerderheid. Zij die ontkenden dat de overgrote meerder-
heid van de Indonesiërs moslem waren, wezen op een groot aantal 
aspecten van de cultuur, welke van de leer van de 'orthodoxe' 
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islam afweken. Zij die meenden toch te kunnen stellen dat 
de overgrote meerderheid moslem was, wezen eenvoudig op het feit 
dat de overgrote meerderheid der Indonesiërs zichzelf nu een-
maal als moslem beschouwt en dat het aan buitenstaanders niet 
aangaat hen criteria op te dringen over het al dan niet behoren 
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tot de islam. Wel samenhangend met de hiervoor reeds gesig-
naleerde 'orthodoxering van de Indonesische islam, duiken her 
en der binnen de kringen van moslemleiders ook geluiden op van 
mensen die menen dat in feite "sociaal en politiek gezien de 
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moslemgemeenschap al in een minderheidssituatie is", 
Betekent dit, dat de 'abangan-variant' minder getolereerd zal 
blijven dan vroeger wel vaak het geval was? Betekent dit, dat 
het "indigenous liberalism", traditioneel wel erg sterk, maar 
eigenlijk toch nooit gesanctioneerd en verdedigd door een 
schooltheologie, verder verlaten zal worden? En betekent deze 
verdere orthodoxering en 'santrisering' dan ook voor het gevoel 
van de 'echte' moslem, dat de gemeenschap der getrouwen eigen-
lijk toch nog maar erg klein en zwak in aantal is, eigenlijk 
levend temidden van een ongelovige wereld? We hebben hiervóór 
Natsir al de term 'minderwaardigheidscomplex' zien gebruiken, 
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wel niet met instemming, maar toch als mogelijkheid voor een 
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aantal zwakke broeders in het geloof. In ieder geval leeft 
bij een aantal moslems tegenwoordig de idee, dat de ('echte') 
15.1 
moslems in Indonesië in de minderheid zijn. 
Hoe dit verder ook zij, wat betreft de gevolgen voor de ont-
wikkelingen van de gehele Indonesische islam, duidelijk is 
wel dat de aantri meer en meer opgevoed wordt in de idee, 
dat hij later zal komen in een wereld die zijn opleiding eigen-
lijk niet zoveel waard acht en die het met een aantal van de 
aangeleerde leefgewoonten ook niet zo nauw neemt. Op sommige 
plaatsen zijn kiyai 'e dan ook bewust bezig leerlingen te 
'wapenen' voor de toekomstige wereld, waarin zij zullen komen. 
Een voorbeeld hiervan is een toneelstukje geschreven en opgevoerd 
in de peeantren van Kiyai Zarkasji te Gontor: 
In het kader van de pekan ρ erke η al an, de week na de 
'grote vakantie', die een apart programma kent om de 
ouderen weer helemaal thuis te laten zijn in de peaantren 
en om de nieuwelingen te introduceren en te 'ontgroenen', 
werd begin 1970 een toneelstuk opgevoerd, geschreven door 
een hulpleraar. Een jongen uit Jakarta, duidelijk gekleed 
en zich gedragend in een 'moderne' levensstijl, komt 
zijn broer, aantri te Gontor, overhalen om de peeantren 
te verlaten. Ket is hier immers maar stil en saai. Ze 
spreken hier een raar taaltje onder elkaar (het Arabisch), 
er zijn geen meisjes, ze dragen van die saaie en rare 
kleren (de sarung), er is geen film, geen nachtclub etc. 
Een al ondertekend (vals) diploma van een gewone middel-
bere eekolah biedt hij aan, samen met een auto, als 
startpunt voor een ander leven. Hij doet dit alles uit 
'liefde' voor zijn santribroer, die hij de ogen wil ope­
nen voor de mogelijkheden van de moderne wereld, waar 
je je nu eenmaal maar het beste bij kunt aanpassen. 
Maar de santribroer, (gespeeld door een zoon van de 
beroemde islamleider HAMKA) weigert, overtuigd van de 
innerlijke waarde van het leven in een peeantren. 
Uit dit toneelstuk spreekt een vorm van 'Weltverneinung' 
welke aan de leefwereld van de traditionele peeantren vreemd 
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was. Toen was de kiyai en de ulama een in ruime kringen van-
zelfsprekend aanvaarde figuur. De santri had een normale, alge-
meen geaccepteerde vorm van opvoeding en voor de jeugd zelf 
zaten er aan het aantrt-leven een groot aantal aantrekkelijke 
kanten, met name de vrijheid en de onafhankelijkheid. De jonge 
eantvi van de jaren '60 en '70 van deze eeuw wordt al opgevoed 
in het besef in de huidige maatschappij min of meer een underdog 
te zijn, een marginale figuur, in zeker zin een outcast. 
Vooral in een beroemde pesantren als die van Pontor, waar een 
groot gedeelte van de leerlingen afkomstig is uit een stedelijk 
milieu en waar een groot gedeelte van de leerlingen de eerste 
drie jaar van de middelbare aekolah al heeft voltooid, worden 
de tegenstellingen zeer scherp gevoeld. 
Enkele minder op de voorgrond tredende veranderingen in 
de leefwereld van de moderne pesantren. 
De belangrijkste verandering in de leefwereld van de santri 
hebben wij reeds genoemd en geanalyseerd, die hoeven wij hier 
dus niet te herhalen. Zowel de veranderingen naar inrichting 
en inhoud van het onderwijs alsook de veranderde plaats van 
het islamonderricht binnen de gehele Indonesische maatschappij 
zijn reeds de revue gepasseerd. Hier willen wij nog enkele 
veranderingen vermelden, die ofwel minder op de voorgrond 
treden ofwel slechts enkele scholen betreffen. 
Door de veranderingen van de moderne tijd is er ook het 
'open' type pesantren gekomen, waarvan de santri 'e overdag 
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elders naar school gaan. Dit kan gebeuren vanwege het feit dat 
een madrasah nu eenmaal een zestal leraren moet hebben, als 
er een zestal klassen is. Alle of enkele leraren kunnen dan 
thuis een 'internaat' (aerama) hebben voor de leerlingen, 
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waar dan veel pesantren-praktijken nog in ere worden gehouden. 
Het kan ook gebeuren dat leerlingen van een kleine peeantren 
overdag op niet al te grote (dat wil zeggen fietsbare) afstand 
een madrasah of sekolah bezoeken. Op deze manier wordt de 
•pesantren dan meer en meer een convict, dat een eigen functie 
kan hebben in de opvoeding, maar door het schoolgaan met een 
andere groep de beslotenheid verliest. Pesantrene die in of 
nabij grotere steden liggen, geven ook vaak logies aan stu-
denten die geen specifiek religieuze studies volgen. Deze 
studenten leven dan in de peeantren om tegelijk toch ook vor-
deringen te kunnen maken in de religieuze studies. Daartoe 
krijgen zij 'extra-lessen' in de godsdienst: daar zijn zij 
veelal 's morgens en 's avonds toe verplicht. In deze geval-
len kreeg men ook wel eens de indruk dat de peeantren een 
goedkoop onderkomen was. Enkele pesantrene bij een grote stad 
(als bijvoorbeeld Krapjak bij Jogjakarta en Djamsaren bij Solo) 
worden voor een groot deel, soms (Djamsaren) zelfs geheel 
door studenten bevolkt. In Djamsaren, waar de verplichting 
om de extra pesantren-lessen te volgen niet meer sterk geurgeerd 
wordt, heeft de pesantren al veel kenmerken van een gewoon 
studenten-aeramai'studentenflat') aangenomen. 
Ook als binnen de pesantren zelf een madrasah is ontstaan, 
wat momenteel bij de overgrote meerderheid van de pesantrene 
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met meer dan honderd leerlingen wel het geval is, houdt men toch 
nog veelal daarnaast de oude pesa«trer!-tradities in ere door 
rond de tijden voor het rituele gebed lessen te geven in de 
moskee of langgar (dus niet in de leslokalen) met de leerlingen 
zittend op de grond en met gebruikmaking van de traditionele 
peeantren-literatuur. In tegenstelling tot de madvaaah wordt 
bij dergelijke репда.ігап veelal ook niet het officiële Indo-
nesisch maar de streektaal gebruikt. 
Dit samengaan van (traditionele) peeantren en (moderner) 
madrasah binnen één complex kan op diverse wijzen gebeuren. 
In sommige gevallen zijn er aparte groepen leraren en leer-
lingen voor de onderscheiden studiewijzen, elders is de 
peeantren-viijze alleen een meer vrome aanvulling op het meer 
schoolse madraeafc-onderricht. 
Als de madraeah (nog) niet door het godsdienstministerie is 
erkend, wordt voor de inrichting van het schooljaar veelal 
nog rekening gehouden met de grote godsdienstige feesten van 
Muludan, Rajaban en vooral de vastenmaand. Als men zich even-
wel houdt aan de jaarindeling van het godsdienstministerie, 
worden deze feesten nog wel herdacht, maar markeren zij niet 
meer de belangrijkste momenten van het onderwijsritme. Zelfs 
als men zich nog aan de traditionele onderbrekingen bij 
Muludan,RaJaban en vastenmaand houdt, is het jaarritme toch 
ingrijpend veranderd. Het einde van het 'schooljaar' wordt 
niet alleen gekenmerkt door de verwachting van de vastenmaand, 
maar ook door een vreugdevol of angstig verbeiden van eind-
proefwerken en rapporten. Het jaar eindigt ook niet meer op 
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een onverschillige bladzijde van een boek, waar de kiya-i 
toevallig is gebleven: een einddiploma of overgang naar een 
volgende klas maken het einde van het schooliaar iuist be­
slister. Deze factoren dragen ertoe bii, dat zelfs voor die 
madraeah'в waar de islamfeesten toch nog het iaarritme blijven 
bepalen een aantal factoren tevens als belangrijk voor marke­
ring van jaarmomenten zijn binnengekomen. 
3. De religieuze waardering van het 'profane ' onderriaht. 
In boeken en artikelen, in lesroosters en in de algemene 
spreektaal wordt steeds een onderscheid gemaakt tussen het 
godsdienstonderricht en de andere vakken. De meest gebruikte 
term voor het godsdienstonderricht is pendidikan agama (In­
donesisch voor godsdienstonderricht), terwijl ook pendidikan 
lelam (islamonderricht) gebruikt wordt. De meest gebruikte 
term voor alle onderricht, dat geen godsdienstonderricht is, 
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luidt pendidikan umum. (Letterlijk: algemeen onderricht, 
hier veeelal vertaald en weergegeven met 'profaan onderricht', 
weliswaar steeds tussen aanhalingstekens omdat de vertaling 
'algemeen' het onderscheid naar onze mening in het Nederlands 
niet duidelijk genoeg weergeeft). Voor het 'profane' onder­
wijs worden nog verschillende andere termen gebruikt: penge-
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tahun Barat (westerse kennis) , pengetahuan modern (moderne 
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wetenschap) en op het lesrooster van meerdere madraeah'e 
(waar het lesrooster niet in het Indonesisch, maar in het 
Arabisch werd opgesteld) al culûmul hadttha(de nieuwe of 
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moderne wetenschappen). 
a. De theoretische afwijzing van het begrippenpaar: 
Religieus en Profaan Onderricht. 
Bij de bespreking van de profane waardering voor het Arabisch 
hebben we al gezien, dat Muhamnad Natsir in de pesantren (in 
de vorige eeuw vooral ook wel 'priesterscholen' genoemd, door 
de Nederlanders) niet een strikt religieuze opleiding zag, 
maar eerder een school, die zou moeten leiden tot een groep 
van intellectuelen, gelijkwaardig aan abituriënten van scholen 
van het koloniale regiem. Dat zij voornamelijk Arabisch ge-
oriënteerd waren, zou daar niets vanaf mogen doen. Vanuit een 
visie op de іэіат, waarin de islam niet tot een 'zuiver gods­
dienstig' iets teruggebracht mag worden en de scheiding tussen 
islam-als-godsdienst en andere aspecten van de maatschappij 
onjuist wordt geacht, erkent Natsir dan ook geen 'godsdienstige' 
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opvoeding, separaat van een algemeen, 'profane' opvoeding. 
Deze afwijzing van het onderscheid is wel typisch voor de 
zogenaamde'reformisten! Vanuit het ideaal van een terugkeer 
naar de zuivere leer van koran en hadf-th, kwamen zij ook tot 
het ideaal van een terugkeer tot de tijd van de profeet, 
waarin godsdienst en andere aspecten van de maatschappij (nog) 
dooreen liepen. Het zou echter te ver voeren dit ideaal alleen 
te zien als een verlangen van terugkeer tot vroegere tijden. 
Het is vaak een uitdrukking van een poging de islam zelf 
meer maatschappelijke relevantie te geven. De afwijzing van 
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het terugdringen van het islamonderricht tot de aparte sector 
van puur godsdienstonderricht is 20'η onderdeel van een sterker 
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streven naar erkenning van de 'alomvattendheid' van de islam. 
De afwijzing van bedoeld verschil kan op twee manieren verwoord 
worden: het kan simpelweg ontkend worden, ofwel het verschil 
kan vermeld worden als iets wat om betreurenswaardige redenen 
in de moslemwereld is binnengeslopen en overstegen moet worden. 
De simpele ontkenning van het onderscheid treffen we nogal vaak 
aan bij auteurs die graag het thema van de 'ideale moslemge­
meenschap' bespelen, zoals Natsir en Sidi Gazalba. Wij willen 
het hier nader illustreren met enkele voorbeelden uit Atjeh. 
A. Hasjmy, voormalig gouverneur van de provincie Atjeh, later 
onder meer 'president-curator' van de hogeschool'Darussalam 
waarin volgens het 'convergentiemodel' zowel enkele 'profane' 
als godsdienstige faculteiten zijn opgenomen. Deze sprak zo 
bijvoorbeeld ter gelegenhp-ir* ял het tweede lustrum van 
Darussalam: 
"Zich verdiepen in de wetenschap van de godsdienst 
van de islam betekent op een diepgaande wijze alle 
soorten van wetenschap bestuderen, want alle weten­
schappen zijn 'islamwetenschappen' zowel de zogenaamde 
openbaringswetenschappen (al-ulumul naqliah) als de 
rationele wetenschappen (al-ulumul aqliah), zowel de 
sociale als de exacte wetenschappen... 
Daarom kan Darussalam niet de mening .delen die er bij 
nogal wat mensen leeft, die zeggen, dat dit 'islamweten-
schap' is en dat 'profane wetenschap', en die sommige 
islamscholen, andere profane scholen noemen... 
Op een radikale wijze hebben wij een mythe begraven, 
die al lange tijd gespookt heeft door de gedachten-
wereld van een gedeelte van het Indonesische volk, 
namelijk het geloof dat er een kloof is tussen 'geloof' 
en 'wetenschap', iets wat ook een diepe kloof veroor­
zaakt heeft tussen mensen die een verschillende tak 
van wetenschap hebben gekozen, een tragedie, die»het 
Indonesische volk ten zeerste heeft benadeeld," 3·^ ^ 
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De ideeën over het integreren van het aekolah- en het 
madrasa^-systeem hebben in Atjeh het meest weerklank gevonden, 
ook buiten de kringen van de 'striktere' moslems en wat het 
regeringsapparaat betreft ook buiten de kringen van het minis-
terie van godsdienst. Een vergadering, die alle ulama'e van 
Atjeh vertegenwoordigde, stelde in november 1967 al voor om 
de curricula van de lagere sekolah en de lagere madvaeah te 
harmoniseren en uiteindelijk identiek te maken. In 196 8 be-
sloot de gouverneur tot het instellen van een commissie, welke 
een curriculum zou moeten samenstellen dat aan deze ideeën 
zou beantwoorden. De commissie zou zich niet in de eerste 
plaats moeten richten op een schoolmodel waarin naast gewone 
vakken een aantal uren zouden moeten worden besteed aan onder-
richt in de godsdienst, maar vooral OD een onderwijsmethode 
waarin de godsdienstige opvoeding expliciet deel zou uitmaken 
van alle onderscheiden vakken. Hier doen zich evenwel grote 
moeüijkheden voor. Naast enkele wel wat trivale voorstellen 
als bijvoorbeeld het laten uitrekenen hoeveel maal iemand 
de openingssûra van de koran moet bidden per dag, per week 
en jaar etc. en het invoeren van veel godsdienst in de lees-
lesjes, kwam de commissie voorlopig nog niet veel verder dan 
uitvoerige verklaringen over het feit dat de islam geen dualisme 
in het onderwijs kent, dus geen verschil tussen godsdienstig 
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en 'profaan' onderricht. 
Een ander typisch voorbeeld van simpele ontkenning van het 
onderscheid tussen 'profaan'en godsdienstig onderwijs treffen 
we aan in een handleiding voor Muhammadiyah-leraren. Zoals 
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de meeste boeken en boekjes over pedagogie in Indonesië 
(immers vertaald naar westerse voorbeelden) laat ook deze 
handleiding de eigenlijke geschiedenis van het onderwijs 
beginnen bij de Grieken: 
"De Grieken waren van mening dat de opvoeding moest 
beginnen met de filosofie. In feite is de filosofie 
echter een deel van de godsdienst omdat het de waarheid 
zoekt op basis van een systematisch denken. Zij loopt 
uit op de overtuiging dat de hoogste Waarheid en het 
Absolute God zelf is. 
De geschiedenis van de opvoeding bewijst inderdaad, 
dat opvoeding begint met godsdienstige vorming. De 
Muhammadiyah zou niet zoveel scholen hebben, als het 
niet omwille van de godsdienst was. Nu worden die 
scholen uiteindelijk wel 'godsdienstsscholen'genoemd, 
maar dit onderscheid is alleen maar een kwestie van 
termen."160 
Bij sommige wat theoretische beschouwingen over de relatie 
godsdienstig en 'profaan' onderricht krijgt men weleens het 
gevoel, dat het verschil wordt weggewerkt door een louter ver-
bale taktiek: door te verklaren dat het er niet is} 
Een groot aantal andere beschouwingen en activiteiten gaan 
echter wel van een historisch gegroeid onderscheid uit en 
doen voorstellen om dit in een toekomstige praktijk te over-
stijgen. De ideeën gaan hier vrijwel steeds meer in de richting 
van een aanvulling van de (traditionele) godsdienstige kennis 
door 'profane' kennis. Zo schreef Soekarno in 1936 aan A. Hassan: 
"Het bericht dat U een peeantren hebt opgericht, heeft 
mij zeer verheugd. Als ik toch nog een klein voorstel 
zou mogen doen: voeg er dan ook een kleine hoeveelheid 
'westerse kennis' aan toe, welke aan de leerlingen van 
die pesantren gegeven moet worden. In het algemeen vind 
ik het zeer betreurenswaardig, dat onze islamgeleerden 
nog geen 'modern science' beheersen.... Ik weet: U hebt 
een peeantren en geen universiteit, maar toch zou het 
goed zijn, als toch een zekere hoeveelheid 'western 
science' daaraan werd toegevoegd. 
Bij God, 'Islam science' is niet alleen kennis van 
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van koran en hadtthi Islam science is kennis van 
koran en hadtih en algemene kennis." 161 
Het moderne drietal (moderne wetenschap, kennis uit het Westen, 
kennis aangaande dingen van deze wereld) moet het oude (tradi-
tionele kennis, godsdienstige kennis, kennis aangaande de zaken 
van het hiernamaals) aanvullen, zonder de eigenlijke zaken 
daarvan aan te tasten: dat is schematisch samengevat een visie 
die velen hebben op de 'profane' vormen van onderwijs en zoals 
HAMKA het ook deed toen hij in 1949 de visie van Soekarno be-
sprak: 
"of ons volk vooruitgang zal bereiken hangt af van het 
feit of men de moed heeft de ontwikkelde volken na te 
bootsen met betrekking tot de zaken van deze wereld 
en toch tegelijk de bevelen en rituelen van de gods-
dienst met betrekking tot de zaken die verband houden 
met de latere wereld vasthouden. 
Want, hoe groot de ontwikkeling van de westerse volken 
zelf ook is, zij zijn toch geneigd om alles van de gods-
dienst rationeel te maken. Het zo bekende Engelse volk, 
dat zo ontwikkeld is, wil toch de grondslagen van de 
godsdienst niet loslaten! En neem dan een voorbeeld aan 
een volk, dat meer ontwikkeld is dan het onze, terwijl 
zij toch aan hun eigen rituelen en godsdienstige symbo-
len vasthouden: het Japansei" 162 
Dit naast-elkaar-in-een-persoon-verenigd-zijn van de twee op-
voedingsidealen heeft geleid tot het neologisme ui ama-int e lek, 
dat wil zeggen, de figuur die zowel deskundig is in godsdienstige 
zaken (.ulama) als volgens de maatstaven van het sekolah-syst&em 
een intellectueel genoemd kan worden: 
"Het bestaan van een 'westerse intelligentsia' en een 
'peaantrôM-intelligentsia' welke een sterk verschillende 
levenswijze hebben, benadeelt de moslemgemeenschap zelf. 
Dit verschil moet verdwijnen of op zijn minst verminde-
ren, zodat het minder scherp wordt. Dit kan gebeuren 
op de volgende wijzen: 
1. Het oprichten van instellingen van onderwijs, waar 
godsdienstkennis en 'profane' kennis beide onderwezen 
worden ; 
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2. Aanvullend godsdienstonderricht geven aan seculaire 
''"profane' scholen (sekolah umum jang secular). 
De ideale doelstelling is de eerste. Wanneer dit inder-
daad verwezenlijkt kan worden, zullen er nieuwe ulama'e 
en een nieuwe soort intelligentsia komen, welke naast 
kundigheid in de godsdienstige wetenschappen ook in-
zicht in de 'profane' wetenschappen bezitten. Hier ont-
staat de idee ulama-intelek. 
Door het tweede te proberen, met de bedoeling de leemte 
te vullen welke bij westerse intelligentsia bestaat aan-
gaande de godsdienst i£lj zal op zijn minst de onver-
schillige en negatieve houding ten opzichte van de 
godsdienst verdwijnen. We mogen ons gelukkig prijzen, 
als nog meer dan dat bereikt wordt, zodat men het ver-
langen zou krijgen om zich door zelfstudie in de gods-
dienst te gaan verdiepen. Uit die inspanning zal de 
•ùnte lek-ulama ontstaan, iemand die kundig is in 'profane' 
wetenschap, maar ook diep inzicht heeft in godsdienstige 
kwesties..." 164 
Een variant op de term ulama-intelek is de kiyai-intelek, 
met eenzelfde betekenis. In zijn biografie van K.H. Wahid 
Hasjim noemt H. Aboebakar als zodanig H. Agus Salim en Muhammad 
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Natsir. In datzelfde werk geeft H. Aboebakar de jonge Wahid 
Hasj im de volgende verwachting in de mond ten aanzien van de 
leerlingen van de binnen de peeantven Tebuireng opgerichte 
Madrasah Nizamiyah: "Hopelijk zullen jullie in de toekomst 
allen kandidaten worden voor kiyai-intelek, hetgeen de status 
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van jullie groep kan verhogen." In hetzelfde werk citeert 
H. Aboebakar uit een Nota Islamic Education van het godsdienst-
ministerie (uit 1955): 
"Er wordt gehoopt, dat de madrasah's die worden in-
gericht en geleid op deze wijze (nl. volgens het 
ervoren beschreven convergentie-ideaal), in staat 
zijn te voldoen aan de eisen voor de leerplicht, 
waarvan de verwezenlijking gepland is voor het 
jaar 1961. Men dient eveneens te bedenken, dat het 
voornaamste doel van deze afdeling (van het minis-
terie van godsdienst) is het doen verdwijnen van 
alle resten van het door het dualisme in de opvoe-
ding veroorzaakte sociale verschil tussen de groepen 
die gewoonlijk worden aangeduid met 'westerse intelligentsia' 
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(.Intelekt Barateen de 'mensen van de godsdienst' 
(.Kaum Agama). 
De inspanningen gericht op genoemd evenwicht, welke 
verricht worden onder leiding van de afdeling Gods­
dienstonderwijs om de madraaah'а kennis te laten ma­
ken met de leervakken van de 'profane' school (.eekolah 
umum) en anderzijds het godsdienstonderricht in te 
voeren in de regeringssekolah, vormen een niet hoog 
genoeg te waarderen bijdrage vanwege het godsdienst­
ministerie om zedelijk hoogstaande mensen te vormen die 
kundig zijn, en Indonesische staatsburgers die demo­
cratisch zijn en verantwoordelijkheidsgevoel hebben.167 
b. De vereohillende motieven voor een positieve waardering 
van 'profaan' onderricht. 
In de voorgaande beschouwing hebben wij een aantal Indonesische 
moslems geciteerd, die allen de nodige 'profane' aanvulling 
bepleitten in de islamopvoeding. Dit geschiedde wellicht 
enigszins tot vervelens toe, doordat aanpak en uitwerking niet 
zozeer verschilden. Dit hebben wij echter uitdrukkelijk gedaan 
om de op het eerste gericht wat aanvechtbare stelling te kun­
nen verdedigen, dat deze waarderirg van ulama'a eigenlijk geen 
betekenis voor of invloed heeft op de strikt godsdienstige 
studies. Dat wil zeggen dat de 'profane' vakken zelf geen 
invloed hebben op de inhoud van de godsdienstige vakken. 
Zij hebben slechts indirect betekenis op het eindproduct van 
het onderwijs: de volwassen moslem. In de benadering van de 
bronnen van het geloof, de koran en de hadtth en in de uit­
werking daarvan door geloofs- en plichtenleer spelen deze 
'profane' vakken als zodanig (nog) geen rol. 
Het eerste motief voor de studie van 'profane' wetenschappen 
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is het vooral in apologetische zin uitgewerkte thema, dat de 
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islam aanspoort tot studie van alle soorten van wetenschap. 
Wat Boland zegt over de pogingen om de shavï a in Indonesië 
te verwerkelijken en ook formeel de 'islamstaat' uit te roepen: 
"It appaered mainly to be a dispute about formulas, words, 
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a label, a banner," lijkt ook wel van toepassing te zijn 
op de apologetische poging tot integratie van islam en moderne 
wetenschap. Door zonder meer te verklaren, dat de islam geen 
onderscheid kent tussen godsdienstige en andere wetenschappen, 
door te verklaren, dat de islam altijd al gestimuleerd en op-
geroepen heeft tot het beoefenen van de wetenschap en door 
zelfs te stellen, dat alle resultaten van de moderne wetenschap 
al in de koran vervat zijn, lijkt er nog niet veel meer ver-
anderd te zijn, dan dat er een etiket geplakt is op die mo-
derne wetenschap als 'behorend bij de islam'. Die moderne 
wetenschappen leiden een afzonderlijk bestaan en hebben geen 
invloed op de 'strikt godsdienstige', rond koran en hadtth, 
geloofs- en plichtenleer bewegende vakken. 
Op de staatsacademies voor 'islamwetenschappen (IAIN) en op 
de particuliere universiteiten op mcebmbasis wordt in de vakken 
als sociologie, pedagogie en economie dezelfde collegestof 
gegeven als op andere universiteiten: veelal excerpten of 
letterlijke vertalingen van vroegere colleges aan Nederlandse 
of Amerikaanse universiteiten, waar de desbetreffende docenten 
direct of indirect hun wijsheid hebben verkregen. Alleen het 
godsdienstonderricht speelt af en toe in op de typische mos-
lembenadering van deze realiteiten, maar tot een 'eigen systeem' 
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in de faculteiten zelf is men op deze gebieden niet gekomen, 
er worden zelfs geen systematische pogingen daartoe ondernomen. 
Het tweede motief voor een positieve waardering voor 'profane' 
wetenschappen is het verlangen naar grotere maatschappelijke 
waardering, naar integratie in de maatschappij van diegenen 
die grote waarde hechten aan godsdienstige zaken en daarom 
daarvan ook diepgaander studie hebben gemaakt. Om deze groep 
niet tot een 'achterlijke' groepering (yang terbelakang: de 
vaak gebruikte term) te laten worden, moet daarbinnen ook de 
nodige aandacht worden besteed aan 'profane' wetenschappen. 
Als dit niet zou gebeuren, zou de islam wat al te gemakkelijk 
vereenzelvigd gaan worden met 'achterlijke' groepen van de 
maatschappij. 
Een derde motief tenslotte betreft de in de Indonesische maat-
schappij steeds sterker wordende noodzaak om voor een maat-
schappelijke carrière een diploma te bezitten, waarop de 
behaalde graad van 'profane' kennis is uitgedrukt. 
Terwijl de beschrijvingen van de traditionele peeantren steeds 
wel met enige trots vermelden, dat de leerlingen aldaar na 
hun studies gemakkelijk in hun levensonderhoud kunnen voor-
zien, omdat ze niet vervreemä zijn van hun achtergrond, niet 
in een stedelijk milieu naar school zijn gegaan en zo gemak-
kelijk weer in de landbouw kunnen gaan werken, horen we 
aangaande de modernere madraeah steeds weer de klacht, dat 
abituriënten daarvan in de maatschappij niet of moeilijk aan 
de slag kunnen komen. Wie het 'profane' vakkenpakket van de 
madraeah bekijkt, ziet dat dit niet afwijkt van wat op de 
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sekolah wordt onderwezen, al ligt het niveau in het algemeen 
wel duidelijk lager. Maar juist omdat het niveau lager ligt, 
komen oud-leerlingen van een madraeah toch niet, ondanks de 
formele verklaringen van gelijk peil met de 'profane' school 
aan werk dat op een gelijk niveau zou liggen. 
Kiyai Zarkasji van Gontor wees een onderricht in allerlei 
meer praktische vakken van de hand, omdat de Indonesische 
maatschappij nog niet voldoende gedifferentieerd zou zijn voor 
allerlei vakmensen: wie een goede en stevige opleiding heeft 
gehad in godsdienstige en 'profane' vakken zou volgens hem 
altijd wel zijn weg in het leven kunnen vinden en een even-
tueel vak al doende leren. Ook elders denkt men niet snel aan 
vakopleidingen, omdat deze op de schaal van de sociale waarde-
ring nu eenmaal laag staan genoteerd. Ook al komen de meeste 
leerlingen van de madraeah. (evenals die van de sekolah*.) van 
het platteland, de 'profane' vakken die in het curriculum van de 
madraeah zijn opgenomen, zijn alle de 'white collar' vakken: 
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afgezien van enkele (zeer moeizaam lopende) uitzonderingen 
worden er geen vakken, gericht op vaardigheden voor landbouw 
of enig ander beroep, toegevoegd aan het godsdienstige vakken-
pakket. Voor deze aanvulling staan alleen de meer theoretische 
van de doorsnee Dagere en middelbare eekolah model. 
o. Reserves en weerstanden ten aanzien van de invoering 
van 'profaan* onderricht. 
Overal waar iets nieuws en ongewoons wordt ingevoerd, zijn 
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er wel wat weerstanden en deze waren er zeker op vele plaatsen 
tegen de zo drastische wijzigingen die in het islamonderricht 
werden ingevoerd. We zagen de eerste poging van Abdullah Ahmad 
al na korte tijd mislukken en we zagen ook al verzet van sommi-
ge ouders tegen de vernieuwingen in Tebuireng in de jaren 
twintig en dertig. Dit verzet gold vaak niet precies de invoe-
ring van het 'profane' onderricht: het kon zich wel concentreren 
op zoiets als de invoering van een schrijfbord voor de leraar 
of het invoeren van schoolbanken voor de leerlingen. In al deze 
gevallen ging het dan toch om de introductie van elementen van 
de 'profane' koloniale school en richtte het verzet zich eigen-
lijk op handhaving van het traditionele en godsdienstige ka-
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rakter van het onderricht. 
Voor veel gesloten milieus heeft het geïntegreerde school-
programma van het godsdienstministerie een aangepaste overgang 
betekend: de madvaeah met zijn toch sterk godsdienstig stempel, 
was voor velen gemakkelijker te accepteren dan de puur 'profane' 
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school. 
Een reden waarom een aantal pesantrene en madrasah 'а zich niet 
de 'luxe' van invoering of verdere uitbouw van 'profaan' onder­
richt konden permitteren was het fe^t, dat dit veel duurder 
is dan het religieuze onderricht: de leraren zijn duurder, 
want zij eisen een hoger salaris; zij komen ook niet graag 
naar de afgelegen streken waar de pesantrene vaak liggen. 
Dit geldt zeker voor de leraren op middelbaar schoolniveau. 
Dat is dan ook wel een van de redenen waarom de grotere peean-
trene van het platteland, die een madvaeah binnen hun campus 
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hebben, zo vaak problemen hebben met het vinden van geschikte 
leraren voor de 'profane' vakken. Hiermee hangt ook nog wel 
samen, dat het traditionele godsdienstonderricht in principe 
gratis gegeven werd. Het stichten van een pesantren en tegen-
woordig ook van een madrasah wordt als een ^oed werk, als een 
verdienste voor het hiernamaals beschouwd. Men hoort dan ook 
vrij vaak dat rijkere personen een madraeah gesticht hebben 
uit eigen middelen. Bij een dergelijke stichting schijnt ech-
ter vrijwel nooit het salaris voor de leraren te horen! 
Een fundamenteler kritiek op de invoering van het 'profane' 
onderricht is de vaak gehoorde klacht, dat de moderne madraeah 
en IAIN naast 'profaan' onderricht dan ook nog wel een rede-
lijke kennis van godsdienstige zaken kan bijbrengen, maar 
dat de aandacht toch te zeer verspreid is, zodat een werkelijk 
religieuze gevoeligheid op deze scholen uiteindelijk toch niet 
meer zo goed aangekweekt kan worden. Hierin vinden sommige 
peeantrene in de buurt van een middelgrote of grote stad een 
nieuwe bestaansgrond: zij geven onderdak en aanvullend (tra-
ditioneel) godsdienstonderricht aan onder meer leerlingen 
van de madrasah en van de staatsacademie voor islamwetenschappen. 
Naast twijfel aan de werkelijke diepgang van het godsdienstig 
onderricht is er ook nog de twijfel over het werkelijke effect 
van het 'profane' onderwijs. Deze twee factoren samen betreffen 
een twijfel aan het resultaat van de synthese welke men beoogt. 
Hierbij lijkt de lage maatschappelijke erkenning van het diplo-
ma van de 'geïntegreerde' madrasah wel een van de zwakste pun-
ten te zijn van de synthese van het 'convergentie-ideaal', dat 
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daardoor eerder een overgangsformule lijkt te zijn geworden: 
de madraeah als overgangsfase van de vrijwel exclusief reli-
gieuze peeantren naar de vrijwel exclusief 'profane' eekolah, 
Echter ook de geringe religieuze waardering voor het nieuwere 
soort islamonderricht lijkt de convergentie te ondergraven. 
In dit verband is het wellicht symptomatisch, dat enkele als 
zeer vooruitstrevend bekend staande instellingen de laatste 
jaren een nieuwere vorm van onderricht hebben opgezet, waarin 
de grondbeginselen van het convergentie-ideaal worden verla-
ten en juist weer alle aandacht wordt geschonken aan traditioneler 
vormen en doelstellingen van islamonderricht. Dit betreft een 
activiteit van de Muhammadiyah en een ontwikkeling binnen 
enkele pesantrens van nationale vermaardheid. 
In 1968 startte het hoofdbestuur van de Muhammadiyah te Jogjakarta 
met een nieuw soort opleidins;: de Pendidikan Ulama Tarjih 
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Muhammadiyah. De reden van de oprichting was dat een aantal 
leiders van mening was dat ook reeds afgestudeerden van de 
IAIN of de godsdienstfaculteiten van een islamuniversiteit 
nog geen voldoende vertrouwdheid hadden met het Arabisch om 
de bronnen van het geloof gemakkelijk en frequent te kunnen 
raadplegen. Ietwat paniekerig uitgedrukt vreesde men, dat er 
binnen enige tijd geen Indonesiërs meer zouden zijn die de 
werkelijke bronnen in niet-gevocaliseerd Arabisch zouden 
kunnen raadplegen. Men mocht dan wel kritiek hebben op de 
vroegere pesantren-opleieding, maar deze opleiding, al dan 
niet aangevuld met een studie te Mekka of Egypte, leverde 
toch een aantal mensen af die hiertoe wel gemakkelijk in staat 
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waren. Het islamrecht moet rechtstreeks gehaald kunnen worden 
uit Qur'an en hadtth_ (Menggali hukum agama langsung dari 
Qur'an dan Hadits). Bovendien leert men op de IAIN wel Arabisch, 
maar dat is toch niet voldoende om de echte peraeaan (aanvoe-
lingsvermogen) te verkrijgen. Taal is voor een groot deel een 
kwestie van peraeaan. Om deze redenen begon men met een nieuw 
experiment. Een groep van hoogstens 25 studenten zou een oplei-
ding moeten gaan volgen met veel 'pesantren'-elementen. De 
groep moet drie jaar bijeen blijven rondom één leraar; zoals 
op de peeantren zijn de lessen gerangschikt rond de ealat, 
iedere dag is er les behalve op vrijdag. Het 'schooljaar' kent 
geen vakanties: alleen in de vastenmaand worden de lessen on-
derbroken. Men streeft niet naar enig erkend staatsdiploma, 
maar geeft op 'universitair niveau' een geheel eigen cursus. 
De lestijden zijn van Ч.00 - 6.3ο uur; θ.οο - 10.oo uur; 
12.oo -14.15 uur; en van Ιβ,οο - 20.15 uur: dus afgezien 
van de tijd van 8.oo - 10.oo uur gegroepeerd rond het ritueel 
gebed. ledere maandag en donderdag moet er gevast worden. 
Alles bijeen een zwaar leefprogramma, waarvoor men dan ook 
slechts 10 leerlingen bereid vond, terwijl er na de eerste 
twee en een half jaar nog slechts vijf over waren. Men had 
wel een gelofte (bay'a) moeten afleggen de gehele drie vol 
te maken, maar voor enkelen was het toch te zwaar gebleken. 
Peeantren-elementen vindt men verder nog hierin, dat men niet, 
als algemeen gebruikelijk bij Muhammadiyah-onderricht, tijdens 
de lessen op banken zit, maar in eïZa-houding op de grond 
met een klein bankje om boek en notitieschrift op te leggen. 
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Verder is het schoolbord verdwenen en worden de lessen in de 
moskee gegeven. Indonesisch, Engels en pedagogiek zijn naast 
het gebruikelijke programma vanaf het tweede jaar ook in be­
scheiden mate ingevoerd als seculaire vakken. 
Nadat de eerste kleine groep van nieuwe ulama'e na drie jaar 
afgeleverd zou zijn, hoopte men weer met een nieuwe groep te 
beginnen. De studenten zelf hadden als middelbare schoolop­
leiding de Pondok Modern van Gontor of de Madrasah Mu'allimin 
Muhammadiyah en waren toen zij begonnen allen reeds bezig met 
een verdere studie aan een islam—hogeschool. Een enkele had 
zijn lAIN-studie reeds νοίΐοοΐα,ορ het schrijven van een scrip­
tie en doctoraalexamen na. 
De opleiding is nog te nieuw om te kunnen oordelen of dit een 
regressie is, of dat hier werkelijk een synthese van het oude 
peeantren-onderricht met de nieuwe onderwijsvormen bereikt kan 
worden. 
Voor de Muhammadiyahleden zijn de uitspraken (.fatwa) van 
de Majlis Tarjih zeer belangrijk. Omdat de opleiding gericht is 
op de vorming van een kader ten dienste van deze Majlis Tarjih, 
is het experiment van de kleine groep dicht bij het hoofdkwartier 
van de Muhammadiyah in Jogjakarta toch wel belangwekkend. 
Soortgelijke experimenten, waarbij weer van een gedeeltelijke 
terugkeer naar het 'zuivere' godsdienstonderricht sprake is, 
17U 
komen ook elders bij grotere pesantrene voor, 
De conclusie, dat dit laatste verschijnsel een symptoom zou 
zijn van het feit dat het 'profane' onderricht van de peeantren 
toch geen vertrouwen wekt, ja mislukt is, dat de peeantren 
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dus weer terugkeert naar haar uitsluitend godsdienstige op-
zet, is zeker oniuist. Het patroon is daarvoor te gevarieerd 
en veel in nog te snelle ontwikkeling om daarover nu al uit-
spraken te doen. Wel lijkt hier een tendens zichtbaar in de 
richting van een grotere nadruk op de strikt religieuze stu-
dies in een opleiding die toch weer veel duidelijker dan de 
vroegere pesantren een religieuze beroepsopleiding is gewor-
den. De leerlingen komen immers naar deze vermaarde scholen 
om, na een voldoende basis aan 'profane' kennis vergaard te 
hebben, zich te specialiseren in de godsdienstige wetenschap-
pen, veelal met het doel later in die geest een werkkring 
te vinden. 
Een en ander lijkt nog weer eens de onmogelijkheid van het 
convergentie-ideaal te onderstrepen! In een rede uit 1953 
heeft Muh. Natsir de twee mogelijke reacties tegenover het 
Westen naast elkaar gezet: de Turkse oplossing van aanpassing 
en assimilatie aan het Westen en daarnaast die van Jemen, waar 
men zich van de invloed van de westerse cultuur probeerde te 
isoleren. Als een soort tussenweg hierin beschouwde hij Egypte: 
"Egypte wil de kern van de islam verdedigen tegen de 
infiltratie van het westerse denken door zelf de wa-
penen van het Westen (nl, het onderwijs) over te nemen. 
Wanneer wij het resultaat tot nu toe zien, blijkt 
dat die infiltratie niet zomaar tegen te houden is. 
- In het Westen vinden we vooral techniek en efficiency. 
Maar het resultaat ofwel het gevolg van het gebruik 
daarvan is dat, bewust of niet, de kern van wat wij 
zouden willen verdedigen toch verloren gaat. 
Men werpt zich in het water om te zwemmen, maar wordt 
toch zelf door het water verzwolgen."17 5 
De tendens die gesuggereerd wordt door de titel van dit boek, 
wordt hier ook door Natsir vermoedt,· vanuit het traditionele 
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peeantren-onderwijs wordt een synthese gezocht tussen dit 
en het 'profane-westerse' onderwijs: de madrasah. Maar deze 
synthese blijkt toch wel zwak te zijn en misschien eerder 
als overgangsfiguur te.fungeren dan als een blijvende ver-
bindingsschakel tussen de pesantren en de eekolah.Voor een 
religieuze opvoeding niet geheel bevredigend, naar 'profane' 
maatstaven onvoldoende, is de madraeah meer als overgangs-
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dan als eindverschijnsel te waarderen. 
Betekent deze ontwikkeling voor de Indonesische islam een 
zekere vorm van 'secularisering', betekent dit dat de diverse 
aspecten van de maatschappij minder rechtstreeks door normen, 
ontleend aan de koran en hadtth , bepaald zullen gaan worden? 
Of betekent dit eigenlijk dat wat in Indonesië nog nooit het 
geval is geweest, de bepaling van de maatschappij door strikte 
islamnormen, nu door een overweldigend 'profaan' en 'gesecula-
riseerd' onderwijssysteem Helemaal niet meer mogelijk zal zijn? 
Wij hebben enerzijds de tendens van 'orthodoxering', 'santri-
sering' gezien, als duidelijke tendens binnen het godsdienstig 
onderwijs. Dit zou ertoe kunnen leiden, dat het godsdienst-
onderricht zich gaat terugtrekken binnen de steeds meer 
maatschappij-vreemde strikt religieuze waarden en waarheden 
van een Orthodoxie'. Dit kan er echter ook toe leiden, dat 
ter vervanging van de naar oude overgeleverde normen en me-
thodes ingerichte geloofs- en plichtenleer, of (wat nog 
waarschijnlijker is) dat er naaat dit systeem, een nieuwe 
creativiteit ontstaat vanuit de geheel nieuwe plaats welke 
het godsdienstonderricht momenteel in het geheel van het 
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onderwijssyteem en de maatschappij heeft. Aanzetten hiertoe 
lijken er vooral binnen de ethiek te zijn, welke binnen het 
kader van het godsdienstonderricht op de eekolah wordt gege-
177 
ven. 
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HoncDSTUK III 
POPING TOT EEN THEOLOGISCHF. ANALYSE, 
In het tweede hoofdstuk hebben wi-} ons tot doel gesteld om 
uitgaande van de vraag: "Wat is de religieuze betekenis van 
deze onderwijsontwikkelingen voor de gelovige (moslem)?", 
een beschrijving te geven van de veranderingen in het islam-
systeem van onderricht in het moderne Indonesië. Wij zijn 
hierbij tot de conclusie gekomen, dat de veranderingen in 
inrichting en methode van religieus en profaan onderricht 
beïnvloed zijn door ontwikkelingen in het geheel van de islam-
visie zelf. Anderzijds zijn deze wijzigingen in het onderricht 
zelf ook een belangrijke factor geweest in de verandering in 
de islam. Een aantal aspecten hebben wij daarvan nader kunnen 
bespreken. 
Na deze vraagstelling van godsdienstfenomenologische aard 
willen wij in dit laatste hoofdstuk dezelfde gegevens nog-
maals gaan beschouwen, maar nu onder een theologische vraag-
stelling. Bij de vaststelling van deze theologische vraag-
stelling doen zich evenwel enkele problemen voor. 
In haar ontwikkeling heeft de christelijke theologie verschil-
lende modellen van vraagstelling ontwikkeld, welke vrij alge-
meen geaccepteerd en gehanteerd zijn. Op verschillende wijzen 
heeft men vragen gesteld aan bepaald materiaal. Men zou ook 
kunnen zeggen, de theologie heeft in haar ontwikkeling ver-
schillende 'samenwerkingsmodellen' uitgebouwd met andere 
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(hulp-)wetenschappen, althans met domeinen of wegen van het 
kennen, welke wij tegenwoordig algemeen als verschillende 
wetenschappen beschouwen. 
Het meest bekende model, het model ook waaruit de wetenschap-
pelijke theologie is ontstaan, is het samenwerkingsverband 
tussen de positieve en de speculatieve theologie Gegevens 
voor deze theologie zijn de teksten van de bijbel en andere 
als normerend beschouwde geschriften en uitspraken uit de 
christelijke tradities, met name uitspraken van concilies, 
van pausen, de 'kerkvaders', de in de kerk gegroeide liturgie 
en dergelijke. Het verzamelen en rangschikken van data wordt 
hier gerekend onder de positieve theologie, terwijl de specu-
latieve theologie deze materie beschouwt onder het aspect van 
de relevantie en normering voor de gelovige. Een tekst uit de 
bijbel of van een concilie kan immers niet simpelweg als rele-
vant of normerend beschouwd worden. Via actualisering en ande-
re vormen van hermeneutiek kan toch vaak zonder al te grote 
moeilijkheden een theologische uitspraak tot stand komen. 
Vrij algemeen aanvaard, hoewel niet in alle vormen van christe-
lijke theologie, is ook het samenwerkingsverband met de filoso-
fie, die daarom wel 'ancilla theologiae' genoemd wordt. 
Waar men aanneemt dat de filosofie een fundamentele waarheid 
blootlegt, kan men filosofische analyses ook als theologisch 
relevant accepteren. In dit geval houdt men veelal vast aan de 
restrictie dat de filosofie geen ultieme waarheid kan ontdekken 
(bijvoorbeeld wél het bestaan van God maar niet van de Drie-
eenheid) 
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Een van de grootste problemen waar de hedendaagse theologie 
mee worstelt, zowel op theoretisch als op persoonlijk-emotio-
neel gebied, betreft de mate van haar betrokkenheid op concrete 
situaties, haar nabijheid bij het leven van het hier en nu, 
haar 'realiteitsgraad1. Op zich is de 'realiteitsgraad' van 
bovenstaande twee modellen van de theologie nog zeer laag: 
men spreekt er in abstracties en in generaliseringen over of 
vertrekt vanuit vroegere gezegdes, die slechts via een herme-
neutiek tot realiteit kunnen komen, maar dan ook vaak die 
concrete realiteit nog niet kunnen specificeren. 
Vaak gehoord, alhoewel uitgeroepen door een veelstemmig 
koor, onderling rijk aan dissonanten, is de roep om een 
'praktische theologie", een'politieke theologie'om een 
vervanging of aanvulling van filosofie en hermeneutische 
methode zelfs als voornaamste weg en onderbouw van de theo-
logie door een methodiek die meer aansluit bij andere weten-
schappen met name de menswetenschappen, de gedragswetenschappen. 
Dit is iets anders dan het verlangen dat de theologie toe-
gepast moet worden: dat vanuit de theologie (meer) uitspra-
ken moeten komen over sport, arbeid, politiek, kunst etc. De roep 
om een werkelijke theologie vanuit de concrete realiteit, een 
theologie vanuit (geloofs-)ervaring gaat onzes inziens uit 
van een Godsbeeld, dat verschilt van het Godsbeeld dat ten 
grondslag ligt aan de exegetisch -positief-theologische en 
aan de filosofisch-theologische bedrijvigheid. Niet een God 
van buiten deze werkelijkheid die zich in deze duistere werke-
lijkheid moet verduidelijken via uiteindelijk onaardse wegen, 
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maar een God die helemaal in het concrete wereldgebeuren 
aanwezig is en zo ook via een historisch-sociaal gerichte 
methodiek aan het licht gebracht kan worden: deze is het, welke 
ten grondslag ligt aan deze roep om een nabije theologie, die 
zowel door uitgangspunt als onderwerp dichtbij het concrete 
menselijke bestaan ligt en dit verheldert. Deze theologische 
dimensie van het concrete wordt dan weliswaar niet onthuld 
door de methodieken van bijvoorbeeld geschiedenis en sociolo-
gie, maar de onthulling zoals de theologie die thematisch moet 
doen, zou wel in het verlengde daarvan dienen te liggen: me-
thodisch gezien daarmee geen breuk vormend, haar inhoudelijk 
dan weliswaar een kritische stem gevend. 
De problemen die samenhangen met deze visies op de methodiek 
van de theologiebeoefening zijn te groot om hier zelfs maar 
enigermate voorgesteld te kunnen worden. Dit zou de proporties 
van deze studie verre te buiten gaan. Zoals hier geformuleerd 
zijn ze gesteld in een hoge mate van abstractie: sprekend 
over 'de' methodiek van 'de' theologie. Wij hebben ze toch 
enigszins willen aanstippen om aan te geven tegen welke ach-
tergrond wij in dit hoofdstuk een poging willen doen tot een 
theologische analyse van het onderzochte materiaal. Deze theo-
logische analyse zal onzes inziens alleen zin hebben als ze 
steeds plaats vindt in een hoge 'realiteitsgraad1, als er ook 
in de theologische analyse steeds weer voeling blijft met het 
concrete onderwerp. Hoe dit precies moet, daarvoor is nog 
geen algemeen aanvaard theoretisch model gevonden. Dat theo-
retisch model is misschien in zijn algemeenheid niet eens te 
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vinden, omdat het contradictorisch is: in algemeenheid (en 
dat wil zeggen op abstract niveau) iets eisen dat in hoge 
mate een realiteitsgraad (en dat wil zeggen concreet niveau) 
bezit. 
Hoe dit ook zij : wij zouden ons hier willen bewegen op het nog 
niet zo plat betreden pad van de theologia specialis religionum. 
Wij willen ons niet afvragen wat de plaats van de niet-chris-
telijke godsdiensten is in het geheel van de heilsgeschiedenis, 
de vraagstelling van de algemene theologie der godsdiensten. 
Wij willen ons ook niet in de eerste plaats afvragen wat de 
plaats van 'de' islam is in een theologische geschiedbeschou-
wing. Zo het antwoord op die vraag al te geven is, dan heeft 
het antwoord in ieder geval ook nog weinig directe concrete 
waarde. Een werkelijke theologische vraagstelling kan alleen 
de missiologische vraagstelling zijn, begrepen dan in de oor-
spronkelijke betekenis van dat woord: de vraagstelling, die 
uitgaat van het feit dat wij door God gezonden zijn. Dan gaat 
men zich niet afvragen of het goed legitiem dan wel illegitiem 
is, wat er gebeurt in de niet-christelijke religies. 
1 
Onder gelijktijdige verwijzing naar bijbel en koran kan men 
het oordeel hierover maar het beste aan God overlaten. De theo-
logische en missiologische vraag is die naar de zendingsopdracht 
van God: Wat wilt Gij dat ik doen zal? De theologische vraag-
stelling luidt dus: wat is het christelijk oordeel over deze 
ontwikkelingen? Of nog specifieker: hoe moeten wij, gezien 
deze ontwikkelingen in de Indonesische islam, als christenen 
handelen tegen, ten bate van of samen met moslems? De vraag 
2H1 
blijft ook dan nog in zich tegenstrijdig, omdat er hierin nu 
eenmaal ook niet van één christelijk uitgangspunt gesproken kan 
worden. Naar gelang er een verschillend uitgangspunt (overtui-
ging of vooroordeel?) is, zal het antwoord op deze vraag ook 
anders luiden. Wij achten het de beste methode om verschillende 
antwoorden dan ook maar eens te beproeven: wat de uitwerking 
van deze diverse missiologische uitgangspunten oplevert, zal 
op zich al de richtingwijzer zijn naar de beste oplossing. 
Het eerste model: гпагпкгпд en verval om plaats te maken 
voor iete andere, 
Sommigen hebben in de ontwikkelingen van de Indonesische is­
lam gedurende de laatste eeuw een duidelijk neergaande lijn 
gezien, een neergaande lijn, die dan ten gunste verliep van 
nieuwe ontwikkelingen, die meer in overeenstemming zouden moe­
ten zijn met de diepste eigen overtuiging. Theologisch is dit 
het model van het exclusivisme, simpel gezegd: de idee, dat 
alle godsdienst buiten het christelijk geloof verkeerd en tot 
uitsterven gedoemd is, en plaats moet maken voor iets beters. 
Maar dit model is niet alleen door christelijke theologen ge­
hanteerd! 
Een van de beste kenners van de Indonesische islam, C. Snouck 
Hurgronje, heeft meermalen blijk gegeven van zijn overtuiging 
dat het gehele stelsel van de islam, met name de uitwerking 
van leer en plichten, enerzijds niet zelf hervormd kan worden, 
anderzijds stilzwijgend dood zal bloeden, omdat de moderne 
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cultuur in de oude islamlanden wegen in zal slaan, welke hier-
mee helemaal geen rekening meer houden. Met name opvoeding en 
onderwijs zouden in staat zijn de moslems van hefislamstelsel 
2 
te emanciperen". In de lijn van de ethische politiek pleitte hij 
voor een duidelijke politiek van associatie "der inlanders aan onze 
cultuur", waarbij een krachtige onderwijspolitiek het machtigste 
instrument zou moeten zijn. Wat Snouck Hurgronje hier dan verstaat 
onder 'aanpassing aan onze cultuur" laat zich makkelijk raden: 
religieus gezien betekent dit dat alle religie uiteindelijk ver-
vangen zou moeten worden door wat hij als laat 19de eeuwse ratio-
nalist als ideaal zag, het leven volgens de zuivere rede, gezui-
verd van alle bijgeloof en angsten, volgens een natuurlijke ethiek. 
Vanuit een geheel andere visie op het geloof heeft J.W.M. Bakker 
toch eenzelfde beeld gegeven van de recente ontwikkelingen in de 
Indonesische islam. De islam heeft daar geen innerlijke kracht 
meer, zakt steeds verder af, zowel naar geloofwaardigheid als 
naar aantal, zij valt uiteen en weet zich niet meer bij de moderne 
tijd aan te passen. Zij zal uit het moderne leven steeds meer 
verdwijnen, steeds minder aanhangers krijgen. Moskeeën zullen 
leegstromen en vervallen, niemand zal meer peeantrens, madraeah'а 
of wat dan ook gaan bezoeken. Anders dan Snouck Hurgronje, die 
een aanpassing verhoopt "aan onze cultuur", ziet Bakker in deze 
ontwikkeling een mogelijkheid voor het "aanbieden van hulp om 
het zieke geloof te saneren". Door overname van een aantal ver­
worvenheden van het christelijk geloof, zoals bijvoorbeeld een 
positievere waardering van de secularisatie, zou de Indonesische 
islam geholpen kunnen worden. 
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Snouck Hurgronje en Bakker hebben deze visie gemeen: de huidige 
islam en met name de Indonesische, is in zich weerloos, onaangepast 
aan deze tijd en moet vervangen of minstens grondig herzien worden. 
Bij de een in de lijn van het 19de eeuwGe rationalisme, bij de 
ander door de verworvenheden en diepste waarden van het christen-
dom. 
De beschrijving die wij zelf gegeven hebben van de ontwikkeling 
in de islammodellen van onderwijs geeft aanleiding genoeg om het 
'inzinkingsmodel' over te nemen. Op het einde van het eerste 
hoofdstuk reeds stelden wij, dat de idealen van synthese, harmo-
nisatie en congruentie tussen het traditionele Indonesische, 
vooral godsdienstige, en het nieuwere profane onderwijs, ons erg 
zwak leken.De school volgens de 50%-50% formule lijkt ons geen 
synthese te worden tussen de idealen van de islamwereld en die 
van een moderne wereld. Deze school lijkt ons eerder een be-
paalde fase in het proces dat van pesantren via madrasah naar de 
eekolah gaat, in een onherroepelijke en onomkeerbare gang. Het 
bleek immers dat deze 50%-50% formule zowel volgens de traditio-
nele criteria van islamonderwijs als volgens de maatstaven van 
het moderne schoolwezen als niet acceptabel, als onvolwaardig 
werd beschouwd. Uit deze school sprak immers ook niet de kracht 
van een sterke creatieve gedachte, maar eerder de zwakte van 
het compromis, van het zich slechts gedeeltelijk willen aanpas-
sen en dan nog niet van harte. Vanwege deze innerlijke zwakte 
lijkt het daarom juister deze school als een overgangsfase te 
beschouwen voor een groot aantal mensen, die in het sociale 
en culturele veranderingsproces nog een weg en een houding moeten 
244 
vinden. E<;n overgangsfase voor diegenen, die vele nieuwe waarden 
wel willen of moeten accepteren, maar daarbii tegelijkertijd 
nog veel aandacht willen schenken aan traditionele vormen en 
inhouden. Als een rust- en ademgevende oase in de woestijntocht 
van veranderingen bewijst de madrasah in haar vele vormen grote 
diensten. Zij geeft een gevoel van sociale acceptatie binnen 
het nieuwe kamp aan diegenen, die nu toch niet geheel kunnen 
scheiden van vele oude vormen en inhouden en hier een wereld 
vinden, waarin veel vertrouwds toch nog gehonoreerd wordt. 
Als overgangsfase heeft deze school dus zijn grote nut. Haar 
dit nut is natuurlijk slechts zeer betrekkeliik, omdat, zoals 
we zagen, het labiele van de overgang steeds aanwezig blijft: 
de zwakte van het compromis en de tijdelijkheid van deze op-
lossing, die slechts een fase zou zijn in het proces van in-
zinking van het eigen Indonesische onderwijssysteem op islam-
basis. 
Al bieden de gegevens ons inderdaad de mogelijkheid voor een 
interpretatie volgens het 'inzinkingsmodel', toch lijkt ons 
dit om twee redenen geen juist vertrekpunt voor verdere be-
schouwingen. Allereerst hebben de christelijke kerken zelf in 
hun recente geschiedenis ook meermalen een teruggang in hun 
instellingen meegemaakt en dit dan later toch ook wel als een 
positieve vorm van secularisatie opgevat. Hierom alleen zou men 
met zeer grote voorzichtigheid gestemd moeten zijn om een idee 
van inzinking en inkrimpen als belangrijkste motief te laten 
gelden. 
Wat echter nog belangrijker is: ook al kan men de school op 
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basis van de 50%-50% formule zeker niet beschouwen als een 
levenskrachtige en creatieve synthese in het proces van onder-
wijsvernieuwing, deze school heeft wel gefungeerd als een van de 
belangrijkste kernpunten voor een geheel nieuw elan in de Indo-
nesische islam en als vertrekpunt voor een geheel nieuwe vorm 
van organisatie en werkkracht. Als men de ontwikkeling van de 
Indonesische islam gedurende de laatste vijftig jaar zou bekijken 
van politiek standpunt, dan zou men met meer recht kunnen spre-
ken van een zeer teleurstellende ontwikkeling voor vele islam-
leiders; op dat gebied zijn terugvallen en teleurstellingen 
immers zeer talrijk geweest en werden de perspectieven voor een 
greep op dát instituut om zo de idealen van een moslemgemeen-
schap te verwezenlijken steeds somberder. Als men echter de 
ontwikkeling van de onderwijsorganisaties beziet, dan is er 
naast bezorgdheid bij vele moslems juist het besef bezig te 
zijn aan de uitbouw van iets groots en nieuws. 
De theologische vraag is de missiologische vraag: de vraag 
waartoe de zendende God mensen roept. Het lijkt ons verkeerd 
om hierbij nu juist te beginnen bij een wel wat erg vertekend 
beeld. Met alle nuchterheid moeten wij zeggen dat het 'inzinkings-
model ' als zodanig niet aan de feiten beantwoordt en dat wij ons 
op een ander spoor moeten zetten. 
Het tweede model: de Zee van de aanpaasing. 
Het christendom, zoals dat door de missionaire organisaties 
in de 19de en 20ste eeuw in Indonesië verkondigd is, heeft zijn 
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vorm gekregen in de 'westerse' wereld. Dit bracht een groot 
aantal problemen met zich mee op vrijwel alle terreinen van 
geloof en leven: vanaf de bijbelvertaling tot de ethische eisen 
die gesteld moesten worden, vanaf de liturgische en rituele 
vormgeving tot de organisatie van de plaatselijke gemeenschap. 
Vooral in de eerste helft van de 20ste eeuw heeft zich aangaande 
deze problemen een aantal ideeën ontwikkeld, die samengevat 
4 
kunnen worden onder de noemer 'aanpassingstheologie' voor 
5 
wat de katholieke theologie betreft . Deze theologie achtte het 
voor de verkondiging van het christelijk geloof, voor mogelijke 
aanvaarding daarvan door niet-christenen en vooral voor het 
werkelijk verwerken ervan door pasgedoopten in een niet-westerse 
cultuur wenselijk, dat het christendom aldaar zich in een aantal 
uitingen zou aanpassen aan sociale en culturele eigenheden. 
Tangelder, die deze theorie het meest thematisch op de Indonebische 
situatie heeft toegepast, maakt een zeer duidelijk onderscheid 
tussen het 'wezen' van de kerk, waar alle aanpassing uitgesloten 
zou zijn en de 'gestalte' en het 'gewaad' van de kerk; slechts 
bij de laatste vormen, welke niet zonder meer samenhangen met 
6 
het wezen zou aanpassing mogelijk zijn. 
Als we het aanpassingsmodel nader bezien voor de houding van 
de christelijke missie en zending ten opzichte van de traditio-
nele en modernere vormen van onderwijs, gepraktiseerd door de 
Indonesische moslems, valt het aanstonds op, dat er in dit geval 
van vrijwel geen enkele poging tot aanpassing sprake is geweest. 
Nadat de ook voornamelijk op godsdienst georiënteerde scholen 
van de zending in de Molukken in het koloniale onderwijssysteem 
2Ц7 
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waren opgenomen en dienovereenkomstig aangepast , hebben missie 
en zending zich steeds gehouden aan de 'profane' lijn van het 
onderwijs van het Nederlands-Tndisch gouvernement, later over-
genomen door het onderwijs dat gegeven werd onder verantwoording 
van het Indonesische ministerie van onderwijs. Deze lijn is zo 
consequent doorgevoerd dat zelfs voor de christelijke theologische 
academies geen officiële erkenning gezocht is binnen het kader 
van het ministerie van godsdienst, maar binnen dat van het minis-
terie van onderwijs. 
De christenen in Indonesië hebben zich steeds beter thuis ge-
voeld in de ook in West-Europa veelal gebruikelijke vorm van 
een school op godsdienstige grondslag: het 'profane' programma 
aangevuld met een klein aantal uren voor godsdienstles, welke 
men geheel vrij van staatsinmenging en -controle zou moeten 
kunnen geven. Van de pogingen van de moslems om, onder meer 
via de (islam-)onderwijsafdeling van het godsdienstministerie, 
een onderwijs op godsdienstige basis van geheel eigen karakter 
van de grond te krijgen, hebben zij zich steeds afzijdig gehou-
den. Anders dan voor de moslems heeft voor hen het 'dubbel on-
derwijssysteem' nooit een probleem gevormd en zodoende hebben 
zij ook niet geparticipeerd in pogingen om een 'madrasafc-systeem' 
van de grond te krijgen. 
Men kan deze ontwikkeling van twee kanten bekijken, vanuit 
christelijk standpunt is het alleen maar begrijpelijk, dat men 
zich niet aan een dergelijke vorm van onderwijs is gaan wijden. 
In de landen, waaruit missionarissen en zendelingen afkomstig 
waren, had men immers allang een onderwijssysteem, waarin de 
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godsdienst een veel geringere plaats innam dan in de madrasah 
en daarom dacht men voor christelijk onderwijs niet zo vanzelf-
sprekend aan een mogelijke madraeah-vorm. Dan was de school van 
missie en zending, juist door haar goed niveau van 'profaan' 
onderwijs een krachtige stimulans en aantrekkingskracht voor de 
christelijke gemeenschap. 
Aanpassing aan de algemeen als meer Ouderwets' beschouwde vor-
men van islamonderricht past dan ook niet in het moderner beeld, 
dat de christelijke gemeenschap van zichzelf heeft. Tenslotte was 
er dan de interne problematiek van het godsdienstministerie: in 
theorie een instantie boven en ten dienste van alle Indonesische 
godsdiensten, in feite vaak echter vooral een organisatie van 
(vrijwel) alleen de islam. 
In het algemeen kan men van de christelijke gemeenschappen in 
Indonesio echt wel zeggen,dat zij geen ghetto vormen, dat zij 
aanpassing aan cultuur en maatschappij niet geweigerd hebben, maar 
integendeel goed geïntegreerd zijn in de Indonesische samenleving. 
Het is van christelijk standpunt uit echter alleszins begrijpelijk 
dat men juist op het punt van het onderwijs geen aanpassing heeft 
gewild. Als men deze (overigens nergens expressis verbis gedane) 
weigering tot aanpassing echter bekijkt vanuit de Indonesische 
moslems en v.ooral vanuit het ministerie van godsdienst komen 
geheel andere aspecten naar voren. Dan zou men kunnen gaan spe-
culeren over de invloed die een 'christelijk madrasaTz-systeem' 
gehad zou hebben op de ontwikkelingen van islam en christendom 
in Indonesië. Men zou dan gaan speculeren over een godsdienstmi-
nisterie, dat meer harmonisch ten dienste zou staan van álle 
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godsdiensten en zo de bakermat zou kunnen zijn van een soepe-
ler lopende dialoog tussen de godsdiensten. Het lijkt echter 
vrij irreëel om dat hier te gaan doen. Missie en zending hebben 
zich nu eenmaal aangesloten bij de onderwijsmethodes van de 
Nederlanders en niet bij de traditionele onderwijsmethodes van 
peeantren en later de madrasah.Men heeft zich hierdoor aangeslo-
ten bij wat voor het progressieve deel van Indonesië wenselijk 
was en bij die structuur die maatschappelijk gezien ook nog 
steeds het best in de markt ligt. Bekering naar het christendom 
is nooit een 'puur religieuze zaak', het betekent voor de bekeer-
ling niet alleen een 'religieuze' maar veelal ook een breder 
11 begrepen 'vooruitgang' . Christendom, het 'Westen' en het 
'Moderne' werden en worden niet alleen vaak door moslems als 
één geheel gezien, zij zijn het ook veelal voor de christenen 
en de bekeerlingen tot het christendom. 
In dit verband is de mogelijkheid van een aanpassing aan het 
madraaafc-systeem dan ook geheel onmogelijk. 
Het derde model: het maieutieohe. 
In een viertal publicaties heeft A. Camps recentelijk een 
11 
maieutisch model voorgesteld voor een missiologische intepretatie. 
De taak van de christen te midden van de drang naar ontwikkeling 
en de religieuze ervaring van de godsdiensten besprekend, stelt 
hij, dat de probleemvelden van de Ontwikkelingssamenwerking' 
en van de ontmoeting der wereldgodsdiensten veel met elkaar te 
il doen hebben. Binnen het geheel van het ontwikkelingsproces 
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speelt de innerlijke motivatie voor ontwikkeling een beslissen-
de rol; deze innerlijke motivatie zal in de meeste gevallen 
grotendeels religieus bepaald zijn. Temidden van de wereldreli-
gies gelooft Camps, dat "only Christianity is able to change 
the heart of men and to make them progressive walkers on the 
upgoing path of the history of salvation towards the Kingdom 
11 
of God". Echte integrale ontwikkeling kan dus alleen komen 
wanneer deze gewild worden vanuit een religieuze ervaring. 
Een dergelijke ervaring komt op mäeutische wijze door dialoog 
met de unieke ontwikkelingswaarden van het christelijk reli-
gieuze ervaren tot stand. 
Zeer nadrukkelijk stelt Camps, dat het hier niet hoeft te gaan 
om een formele bekering tot het christendom. Integendeel, formele 
bekering tot het christendom kan soms met zich meebrengen, dat 
"westerse waarden werden opgelegd onder het mom van christelijke 
waarden en wel zonder te proberen de nieuwe ontwikkelingswaarden 
11 
te doen groeien van binnen uit de indigene levensbeschouwing". 
Anderzijds kan afwezigheid van een formele bekering tot het 
christendom toch juist insluiten dat door een echt contact met de 
christelijke ontwikkelingswaarden deze waarden op een maieutische 
wijze aan de oppervlakte komen en een belangrijke rol gaan spelen 
als innerlijke drijfveer voor de verdere eigen ontwikkeling. 
Meermalen spreekt Camps de wens uit, dat concrete ontwikkelingen 
in niet-christelijke godsdiensten getoetst zouden worden aan 
deze denkbeelden. Met name moet de vraag beantwoord worden of 
leiders van hervormingsbewegingen binnen andere godsdiensten 11 
contact hebben gehad met stromingen elders. 
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De these die dan voor ons onderwerp onderzocht zou moeten worden 
luidt als volgt: de veranderingen in het onderwijssysteem en de 
onderwijsinhoud, zoals die in deze eeuw zich voltrekken binnen 
de Indonesische islam, zijn tot stand gekomen door contact met 
de westerse wereld en met name door een diepgaand contact met de 
daarin aanwezige christelijke ontwikkelingswaarden. Op deze wijze 
zou men het beschreven proces van verandering als het ware een 
praktisch gevolg van de 'dialoog' tussen twee wereldculturen 
kunnen noemen en in zekere zin ook een gevolg van de dialoog tus-
sen twee wereldreligies. 
In het voorafgaande hebben we al een aantal aspecten van de ver-
anderingen gezien welke welhaast vanzelf leiden tot de conclusie 
van de ontlening aan de westerse en christelijke denkwereld. 
Dat betrof bijvoorbeeld de hele scala van veranderingen samen-
hangende met de invoering van het begrippenpaar profaan en reli-
gieus, toegepast op profaan en religieus onderricht, een scheiding 
welke voordien (en nog wel) theoretisch door moslems werd afge-
wezen. Hiermee samenhangend is het ontstaan van de 'godsdienst-
leraar' als duidelijk onderscheiden van de leraar in andere vak-
ken, mét alle consequenties welke dit heeft voor de godsdienstige 
moslem zelf: dit alles lijkt ontstaan als gevolg van het contact 
met de westerse schoolmodellen, welke door de christenen aldaar 
ook werden gebruikt. 
Een ander voorbeeld is de figuur van de godsdienstles in de pro-
fane school, als een geïsoleerd verschijnsel binnen de zo anders 
geaarde vakken. 
Zo zijn er nog wel een aantal voorbeelden meer op te sommen, 
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welke de interpretatie van een "een praktische vorm van dialoog 
tussen twee wereldgodsdiensten" aannemeliik maken. Alvorens 
dit nader te beschouwen, willen we eerst de meningen van enige 
Indonesische moslems weergeven, welke deze interpretatiemogelijk-
heid min of meer uitdrukkelijk bespreken. 
1. Muhammad Natsir. 
In zijn in 1938 verschenen "Geschiedenis van het Onderwijs 
in Nederlandsch Oost-Indië" schreef Dr. I.J. Brugmans: 
"...Er is dan ook ruimte voor de opvatting, dat het streven 
van de vereeniging 'Moehammadijah" tot het oprichten van 
scholen op islamitische grondslag meede kan worden beschouwd 
als een reactie tegen het voortschrijdend Christelijk onder-
16 
wij s". 
In een artikel uit datzelfde jaar 1938 nog becommentarieert 
de islamleider Muhammad Natsir deze uitspraak als volgt: 
"De idee die is samengevat in de woorden welke wij 
zojuist geciteerd hebben, wordt hier nog zeer terug-
houdend uitgesproken. Hij gebruikt de uitdrukking 
"Er is ruimte voor de opvatting..." en de woorden 
"mede kan worden beschouwd" e.d. 
Maar laten wij dan tevens weer eens luisteren naar 
de wijze waarop C.C. van Helsdingen deze 'opvatting' 
onlangs heeft uitgesproken in de Volksraad. Daar zei 
hij "...dat de opleving van den islam niet het minst 
de vrucht is van zending en missie..." 
In een gesprek met een hoogleraar in het islamrecht 
uit Algiers, prof. G.H. Bousquet 17, die onlangs een 
bezoek bracht aan ons land om de situatie van de is-
lambewegingen hier te leren kennen, hoorden wij: 
"Ik hoorde, dat juist vanwege de activiteiten met missie 
en zending de sociale activiteiten en de onderwijsin-
richtingen van de islam vooruit zijn gegaan". 
Aldus wordt deze 'reactie-theorie' op verscheidene 
wijzen verspreid. De uitdrukkingswijze wordt krasser 
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en positiever, naarmate de verantwoordelijkheid van 
degene die haar verkondigt minder is. Wanneer van Hels-
dingen nog zegt dat het "niet het minst de vrucht is 
van zending en missie" en prof. Bousquet al kan zeggen: 
"...juist vanwege de activiteiten van missie en zending 
zijn de sociale activiteiten en de onderwijsinrichtingen 
van de islam vooruit gegaan...", dan kunnen wij ons wel 
voorstellen, wat weldra gezegd zal worden door de aan-
hangere van Van Helsdingen en door de leerlingen van 
prof. Bousquet te Algiers! 
Wij kunnen niet ontkennen, dat een actie een 'reactie' 
kan oproepen, dat een aanval van buiten een kracht 
van binnen kan ontsluiten, welke daarvóór nog verborgen 
was. En wanneer in dezen de wet van actie en reactie 
geldt in die betekenis, dan is dat begrijpelijk. Of niet 
soms? De verhouding van de islam tegenover de christelijke 
actie is kortgeleden nog door Wiwoho 1_θ zeer kernachtig 
samengevat in de Volksraad: "Plicht van de islam 
hier is het zich verdedigen: sta mij evenwel toe, dat ik 
niet verder uiteenzet, welke plicht door de christelijke 
godsdienst in praktijk wordt gebracht". 
Als men zegt dat de 'actie' van zending en missie een 
gunstige gelegenheid is voor het manipuleren (тетрегкетавг) 
van de kinderen der moslems, die nog gedompeld zijn in 
onwetendheid vanwege de te geringe mogelijkheid om te 
leren, dan helpt dit woord de moslem zich de leer en de 
verordening van hun eigen godsdienst weer te herinneren, 
welke vervat ligt in de hadtth van hun grote profeet: 
"Het nastreven van kennis is een persoonlijke verplich­
ting voor iedere moslem, man en vrouw". En in het woord 
van hun God: "En er kome uit U voort een gemeente van 
lieden welke opgeroepen tot het goede en aansporen tot het 
bekoorlijke en afweren van het verwerpelijke" (koran 3,104). 
En wanneer zij daaraan herinnerd zijn, dienen zij te 
beginnen dit bevel ten uitvoer te brengen, waar zij het 
tot dan toe niet deden. 
Wanneer men zo spreekt zullen wij daar geen bezwaar 
tegen hebben.19" 
Natsir erkent hier de opleving van onderricht op islambasis 
in zekere zin als reactie op de christelijke activiteiten, maar 
dan stevig gegrond op de basis van koran en hadtth. Zo lijkt 
hij het beginsel van de 'maieutiek' te onderstrepen, door de 
aanraking met het christendom heeft de Indonesische islam 
ontwikkelingswaarden (her-)ontdekt als eigen waarden en het 
is deze gaan(re-)activeren. Een uiteenzetting als de hier 
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gegevene,waarin aan de invloed van missie en zending een zeke-
re positieve waarde wordt toegekend, als katalysator voor het 
zich weer herinneren van het eigene, blijft echter een uitzonde-
ring in het geheel van de bespreking van de relaties. 
In een volgend artikel dat het boek van Brugmans bespreekt, 
ook nog uit 1938, gaat Natsir meer in strikt apologetische 
stijl te werk. Het thema van de islam, die naar haar wezen 
steeds aanspoort tot het beoefenen van wetenschap, - een geliefd 
thema van de apologetische literatuur -, wordt ook hier bespeeld. 
Brugmans had beweerd dat het hoofdmotto van het christendom 
zou zijn het "onderwijst alle volkeren", terwijl het hoofdmotto 
20 
van de islam zou zijn "onderwerpt alle volkeren". 
Natsir wijst dan ondermeer op de allereerste openbaring van 
Godswege gegeven aan Muhammad: "Lees op, in de naam van uw Heer, 
die geschapen heeft, geschapen heeft de mens van een bloedklomp. 
Lees op! En uw Heer is de eerwaardigste, die onderwezen heeft 
door het schrijfriet, onderwezen heeft de mens wat hij niet 
wist!"(koran 95, 1-5). 
De islam begon dus niet bij het zwaard, maar bij het schrijfriet! 
En Natsir geeft dan graag met de woorden van Snouck Hurgronje 
zelf verder aan, dat het nastreven van kennis in de islam 
21 
steeds is hooggehouden. 
Het "tot voorbeeld nemen" (lantaren telah mentjontoh dari...) 
van de "geestelijken van het Canisiuscollege en de propagandisten 
van de Pinkstergemeente" wijst hij in dit artikel dan met klem 
af: men heeft het onderwijs- en wetenschapselan geheel van 
11 
zichzelf uit! Als iedere idee van ontlening toch weer op 
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zo'η felle manier afgewezen kan worden, moet dit ons wel voor­
zichtig stemmen termen als reactie of maieutiek te gaan gebrui­
ken. Dan eist men alleen een titelschrift op over iets, waarvan 
de auteursrechten door een ander allang zijn opgeëist! De eerst 
geciteerde ideeën van Natsir, waarin dus een zekere mate van 
maieutiek erkend en beschreven wordt, komt men in zijn verdere, 
veelal apologetische geschriften dan ook nauwelijks meer tegen. 
Natsir's geschriften doorlezend ziet men nog wel eens wat minder 
belangrijke vormen van 'overname1: bijvoorbeeld een passage, 
waar hij spreekt over een "Sociaal-bureau Islam", dat, naar 
analogie van de christelijke sociale bureaus fondsen zou moeten 
11 
krijgen via de jaarlijkse verkoop van kinderpostzegels. 
Naamgeving en verdere voorstellen voor de vormgeving van een 
dergelijk nog op te richten bureau maken wel duidelijk, dat 
hier sprake is van een imiteren van een christelijke instelling. 
In een later artikel nog eens op die kinderpostzegels terugkomend, 
zegt hij zelfs letterlijk: "...Wij kunnen de wijze waarop zij 
het organiseren maar het beste imiteren"(tjara mereka mengatur 
organisatie itu baik djuga kita tiru), onder verwijzing naar 
een 'Missie-Central' Bureau of een Sociale Bond voor Nederlandsch 
24 
Indie". 
Naar aanleiding hiervan doet hij ook nog een voorstel voor de 
oprichting van een 'Militair Tehuis' (het Nederlandse woord 
li in de Indonesische taal onveranderd overnemend!) voor moslems. 
Dergelijke ontleningen komt men vrij vaak tegen, waar het nieuwe 
instellingen betreft voor de Indonesische islam, vooral op edu-
catief en sociaal-charitatief gebied. Op de interpretatie hiervan 
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zullen wij nog terugkomen. Wat Natsir zelf betreft: in een 
enkele tekst lijkt hij dus duidelijk een soort maieutische 
interpretatie te suggereren, terwijl hij die elders weer dui-
delijk afwijst. Daarnaast zijn er nog meer voorbeelden van ont-
leningen aan christelijke instellingen. 
2. HAMKA. 
Een tweede Indonesische moslem bij wie we iets van deze 
'maieutiek-gedachte' kunnen terugvinden is Haji Abdulmalik 
Karim Amrullah, beter bekend onder zijn kortere naam HAMKA. 
Antwoordend op vragen van lezers van het tijdschrift Gema Islam 
gaat hij onder meer in op de vraag of de mens inderdaad in 
staat is op de maan te landen en of de realisatie hiervan 
het profeetschap van Muhammad niet waardeloos zou maken. 
Hierop antwoordt hij : 
"Voor diegenen die van Gods instellingen afwijken 
(.orang jang faeik), zal de wetenschap wellicht nog 
een bevestiging van hun houding betekenen. Zoals 
bijvoorbeeld die Russische ruimtevaarder Titov, die 
eens gezegd heeft, dat hij tijdens zijn ruimtevlucht 
radar en andere instrumenten gebruikte om de Heer te 
zoeken, maar Hem niet tegenkwam. Maar hoe zou het zijn 
geweest als die ruimtevaarder een gelovige was geweest! 
Voorzeker zou deze tijdens zijn ruimtevlucht versterkt 
zijn in zijn geloof in het Goddelijke en zou zijn ver-
trouwen in de zending van Muhammad s.a.w. versterkt 
zijn. 
Wij kunnen ons toch wel indenken waarom een godsdienst-
geleerde zegt, dat het profeetschap van Muhammad waarde-
loos is, als de mens de maan bereikt. De reden is, dat 
zijn situatie gelijk is aan de onze: onze kennis is 
zeer verouderd en de koranuitleg, die wij nog steeds 
gebruiken is nog steeds die welke de godsdienstgeleerden 
400 of 600 jaar geleden gemaakt hebben. Als wij echter 
de geschiedenis van de islam bestuderen dan zien wij dat 
het ruimte-onderzoek en wel speciaal het onderzoek van 
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de maan slechts een voortzetting is van het onderzoek 
naar de sterren en de maan, dat is verricht door islam-
geleerden in Bagdad, in Samarkand, in Egypte en Andalu-
sia, enkele eeuwen geleden. Dit is later verbonden met 
het onderzoek van het westers empirisme, dat dus beschouwd 
kan worden als een vervolg op het onderzoek dat door 
die moslems is begonnen. Omdat wij niet meer in staat 
zijn mee te werken in dit wetenschappelijk gezelschap, 
verschuilen wij ons in nietweten, in de godsdienst. 
En dit terwijl wij vanwege onze gebrekkige kennis aan-
gaande de natuurwetenschappen ons niet ervan bewust 
zijn, dat onze interpretatie van de godsdienst wel erg 
bekrompen is . . . 
Er zijn moslems, die geen onderscheid meer kunnen .maken 
tussen de duidelijke aansporing van de godsdienst en de 
feitelijke domheid van de moslems en die daarom zeggen: 
"Nu wordt de islam aangevallen door de vooruitgang van 
de wetenschap. Zal zij deze aanval kunnen weerstaan? 
Zal de islam haar taak nog kunnen voortzetten in het 
zicht van de vooruitgang van de kennis?" Als dezen maar 
eens de moeite zouden willen nemen om de betekenis van 
de koran en de aansporingen van de profeet te bestuderen, 
of kennis zouden willen nemen van de bloei van de natuur-
wetenschap, zoals bestudeerd door de moslems in de bloei-
tijd, dan zouden zij wel tot de conclusie komen, dat 
het niet de islam is, die de aanval niet zou kunnen weer-
staan, maar dat de moslems het niet kunnen, omdat zij 
allang geen bijdrage meer leveren aan de uitgroei van 
de exacte en natuurwetenschappen, omdat zij ondergedom-
peld zijn in domheid, zowel vanwege de economische ach-
teruitgang als vanwege het kolonialisme."26 
Vooral in de zogenaamde 'apologetische' lectuur is het terug-
grijpen op de glorietijden van wetenschapsbeoefening in de is-
lamlanden een geliefd thema. Het opvoeren van deze glorietijd 
is steeds verbonden met de karakterisering van de 'westerse' 
en niet-moslem prestaties op het gebied van kennis en weten-
schap als superieur aan het huidige peil binnen de moslemlanden. 
Dit komt zo vaak en - zie ook hierboven - op zodanige wijze 
voor, dat gesteld moet worden, dat deze niet-moslem-superioriteit 
geen 'externe kwalificatie' is, maar een 'interne': zij geeft 
het huidige zelfverstaan van de moslems weer. 
In zijn "Islam in modern history" besteedt W.C. Smith zeer 
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uitvoerig aandacht aan de apologie. Ηΐη noemt enerzijds de 
apologie of "The defensive interpretation, the most serious 
li 
intellectual development within the religion in recent times", 
anderzijds ziet hij echter zeer grote gevaren in het verschijn­
sel, met name in de doelstelling, die het echte religieuze 
terzijde dreigt te stellen: "Islam for the apologetes is in 
danger of becoming rather an instrument in the personality's 
or society's pursuit of its own purposes - in this case of 
self-esteem and emotional security and of position in the world... 
It is our observation that understanding and reverence for 
Islam, as for history, have been inhibited by the turn of mind 
that seeks primarily to defend, that is impelled by a desire 
11 
to shield either the religion or oneself". 
Dit negatieve oordeel over de apologie is overgenomen door een 
leerling van W.C. Smith, de vooraanstaande Indonesische moslem 
Dr. Abdul Mukti Ali, sinds september 1972 minister voor gods­
dienstzaken. Hij heeft dit neergelegd in een preek, gehouden 
3£ 
ter gelegenheid van de zogenaamde 'Hemelvaart' van Muhammad. 
Na een korte beschrijving van de in de koran zelf slechts sober 
aangeduide gebeurtenis gaat hij meteen al in op het probleem 
dat hij wil gaan aansnijden: hoe men zo'n wonderlijke gebeurte­
nis, welke niet beantwoordt aan de ons bekende wetten der na­
tuurwetenschap·, dient te begrijpen. Allereerst geeft hij dan 
weer hoe in het Westen een kloof tussen geloof en wetenschap 
is gegroeid, vooral in de 17de eeuw. Deze kloof heeft de grond­
slagen van het geloof voor veel christenen aan het wankelen 
gebracht. De islam is door deze ontdekkingen veel minder geschokt. 
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Zijn syntheses, zoals bijvoorbeeld die van al'Aeh'ary tussen 
verstand en openbaring en die van al Ghazaly tussen aeh 'arieme 
en de taeawwuf zijn nog steeds sterk. Na dan vervolgens uit-
eengezet te hebben dat geloof en wetenschap een ander uitgangs-
punt hebben, waardoor beide in een gezonde zin subjectief ge-
noemd kunnen worden, bespreekt hij het 'modernisme' in de 
islam en opent hij een grootse philippica tegen de moderne 
apologie. 
Het uitgangspunt van de apologeten is, dat de islam bedreigd 
wordt en daarom verdedigd moet worden. De voornaamste taak 
wordt dan de volmaaktheid van de koran en de persoon van Mu-
hammad te bewijzen. De taak die hierbij verricht wordt houdt in: 
het uiteenzetten van wat veede geweten wordt en niet het op-
zoeken van wat men nog niet weet. De apologeten leveren hierbij 
wel een zekere voldoening aan de emotie, maar zij werken niet 
volgens de eigenlijke rationele wegen: zij hebben als doel 
van onderzoek niet het zoeken van de waarheid, maar alleen 
het bewijzen ervan, want van die waarheid zelf zijn zij al 
meer dan overtuigd. Juist hierom heeft de apologie meer nega-
tieve dan positieve aspecten. Terwijl juist nieuwe zaken aan-
gesneden moeten worden, werkt het resultaat van de apologeten 
niet stimulerend, niet creatief. "Zeker, de apologeten zetten 
uiteen, dat alle wetenschap die reeds door mensen is ontdekt 
en dat tevens alle wetenschap die nog niet door de mens is 
ontdekt, reeds in de koran vervat ligt. Meer nog, een apolo-
geet zal zeggen, dat de koran een roman is, omdat daarin het 
verhaal van de profeet Yusûf met Siti Zulaicha wordt verhaald: 
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ataghfiruilah ài adhtm' (God, de Verhevene, moge vergiffenis 
schenken). 
Dit is de 'modernistische' koorts. Zeker, de bedoeling van 
die mensen is niet anders dan het heilige boek te eren, maar 
naar onze mening is hun vorm van eerbewijs eerder misplaatst. 
De koran is geen wiskundeboek, geen boek over geologie, geen 
31 
doktersboek, geen geschiedenisboek". 
Een en ander wordt met een exegese van enkele verzen uit de 
koran verder duidelijk gemaakt. Dan grijpt Mukti Ali een van 
de meest algemene dogmata van de reformisten zelf aan: dat het 
gehele geloof door de rede ontvangen en ontdekt zou kunnen wor-
den. "Men vergeet dat, als de gehele leer van de godsdienst 
door het verstand gevonden zou kunnen worden, God eigenlijk 
li 
geen profeten of afgezanten had hoeven zenden". 
Uiteindelijk zijn de argumenten waarmee hij dan de gewraakte 
'mentale akrobatiek' en de 'confusion of mind' bestrijdt, 
die een van de aspecten vormt van de moderne geest, ontleend 
aan de reeds geprezen synthese van het Ash'arisme, geciteerd 
met de woorden van Ibn Khaldun: "Het verstand is een goede 
weegschaal en wat het aangeeft, ia exact en men kan het ver-
trouwen; maar het verstand gebruiken om kwesties te overwegen 
die verband houden met de eenheid van God, of met het leven 
na de dood, het wezen van de openbaring, eigenschappen Gods 
en andere zaken die buiten het verstand liggen, dat is alsof 
men een weegschaal, geschikt voor het wegen van goud, zou 
if 
willen gebruiken om een berg te wegen." 
Wij hebben deze analyse van de apologie door Mukti Ali niet 
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in de eer&te plaats aangehaald als een voorbeeld van 'maieutiek' 
(dat is het ook: hier worden dezelfde ideeën als die van zijn 
leermeester W.C. Smith uitgewerkt, maar dan vanuit de eigen 
islamtraditie), maar vooral om een beter startpunt te hebben 
om het gehele verschijnsel van de apologie in de breedste zin 
van het woord - waarvan de hierboven geciteerde tekst van HAMKA 
in zekere zin ook een exponent is - beter te kunnen beoordelen. 
Apologie is een reactieverschijnsel en binnen de moderne islam 
is het vrijwel steeds een reactie op het Westen en het christen-
dom, soms onderscheiden, meestal niet. Deze reactie kán de ex-
treme vorm aannemen van een apologie, zoals hierboven door 
W.C. Smith en A. Mukti Ali beschreven en verworpen is: dan ver-
klaart men alle 'verworvenheden' van het christelijke Westen 
tot het eigene, wel niet in het heden, maar in het verleden, 
in de woorden van Smith: "Present 'backwardness' is offset 
by past achievement ". De reactie op contact met het Westen 
heeft dan geen enkele positieve religieuze waarde, ja, lijkt 
zelfs voor de godsdienst eerder een fnuikend karakter te hebben. 
Binnen het kader van hetzelfde probleem "hoe ons als moslems 
te verstaan met de westerse vooruitgang" zijn echter ook vrucht-
bare antwoorden gegeven, antwoorden die allereerst een reactie 
zijn op en tegen dit christelijke Westen, maar die tevens intern 
binnen de islam een sterke positieve functie beginnen te krij-
gen. Bovenstaande gedachtengang van HAMKA is daar onzes inziens 
een sprekend voorbeeld van. 
Binnen het gehele probleemgebied van onderwijs en wetenschap 
is voor de Indonesische moslems de westerse ontwikkeling in dezen 
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nergens meer weg te denken. Niet alleen op het 'topniveau' 
van academische hoogleraren in de islam, van het ministerie 
van godsdienstzaken, maar ook in de eenvoudigste peeantren 
is het onderscheid tussen profane (gerelateerd aan westerse) 
en godsdienstige kennis fundamenteel doorgedrongen. Op het 
eerste gebied van kennis voelt men zich achter. Dat kán bij 
een aantal apologetici de reactie oproepen: "Wij zijn eigenlijk 
niet achter, wij zijn eigenlijk vóór... (want wij hadden een 
aantal wetenschappen dan toch maar eerder dan Europa...)". 
Voorbeelden hiervan zijn er voldoende! Maar ook roept het wel 
de reactie op: "Dan moeten wij zelf ook zorgen dat we die ach-
terstand niet laten bestaan". Als het alleen bij de eerste 
reactie zou blijven, zou er inderdaad sprake zijn van een apo-
logie, waar geen echte stimulans van uitgaat, een apologie, 
die slechts een emotionele satisfactie geeft en de zaken voor 
het overige bij het oude laat. Waar de tweede reactie er tevens 
bij komt, blijkt de confrontatie met de verworvenheden van het 
Westen en het christendom juist stimulerend te werken. Deze 
'positieve apologie', deze stimulerende kennismaking met het 
Westen en het christendom (westerlingen hebben heel wat meer 
problemen en reserves over de samenhang van beide stromingen 
dan veel moslems) zouden wij met enig voorbehoud het resultaat 
van een 'maieutisch' proces willen noemen. Enig voorbehoud 
is hier zeker wel op zijn plaats. Immers, van ons standpunt 
uit zijn alle elementen, vereist voor een 'maieutische' inter-
pretatie wel aanwezig: hier is van moslemzijde uit een reactie 
op de ontmoeting met werkelijke westerse/christelijke ontwikke-
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lingswaarden, welke eigen worden gemaakt vanuit de fundamen-
teelste eigen achtergronden en zo stimuleren tot een werkelijk 
integraal ontwikkelingsproces. Moslems evenwel zullen deze 
nieuwere visies op kennisverwerving, wetenschapsbeoefening 
en onderwijsidealen niet zo maar als ontstaan vanuit maieutisch 
contact met westerse en christeliike ontwikkelingswaarden 
willen accepteren, maar zullen veelal alle nadruk leggen op 
het hierboven mede genoemde aspect: het geheel eigen maken vanuit 
de eigen fundamenteelste achtergronden. 
Dit moge nog verduidelijkt worden met twee andere citaten van 
HAMKA. Zich verplicht voelend te antwoorden op de vraag van 
een lezer, die de kwestie stelde: "Hoe moet de gebedsrichting 
zijn als men de salât verricht op de maan?" zegt hij : 
"Ik zou willen beginnen met te zeggen, dat er duizend 
en één vragen zijn die belangrijker zijn dan deze vraag. 
Een betere vraag is het: hoe kunnen wij zover komen, dat 
ook moslemgeleerden inspanningen doen om op de maan te 
komen? Denkt U eens goed na: Amerikaanse en Russische 
geleerden geven miljarden roebels en dollars uit om 
de mogelijkheid te onderzoeken van een maanreis en 
sommigen van hen verzekeren ons, dat dit doel binnen 
tien jaar bereikt kan worden. En hoe is de situatie 
voor ons, de moslems? Is er al een moslem die hier 
actief aan bezig is? Is de islamwereld al bezig haar 
bijdrage te leveren in deze wetenschapswereld? Volgens 
onze informatie nog niet. Wij stellen ons er voorlopig 
mee tevreden ons af te vragen hoe het theologisch-juri-
disch oordeel hierover is en hoe de gebedsrichting moet 
zijn op de maan..." 3_5_ 
De vraag besprekend ¡'Waarom gaat het in de gehele islamwereld 
zo slecht?" schrijft hij elders: 
"...de belangrijkste kwestie voor ons is momenteel 
niet: de oorzaken te zoeken van deze achteruitgang, 
door vergelijkingen te trekken met vroegere tijden, 
zodat wij altijd weer heimwee krijgen naar die vervlo-
gen dagen. Ons probleem is: hoe moeten wij handelen, 
zodat er een welvarende gemeenschap zal ontstaan, 
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welvarender zelfs dan de islamgemeenschap van vroeger... 
Er is één zaak, waarin op het ogenblik de islamgemeen-
schap in het algemeen zeer ten achter is gebleven: dat 
is de kennis omtrent de exacte wetenschappen, technologie, 
agrarische wetenschappen, mijnbouwkunde etc. Daarom drin-
gen wij er bij de moslemjeugd met de grootste nadruk op 
aan, dat zij hun aandacht beginnen te geven aan deze we-
tenschappen. 
Over de noodzaak, dat de islamgemeenschap deze wetenschap-
pen beoefent, heeft de profeet Muhammad zelf een gezagvol 
woord gesproken nl. dat zijn volk wetenschap moet nastre-
ven, al moet het tot het land China". 3_6 
Ook in deze tekst zien wij, dat het Westen steeds meespeelt 
en meespreekt in beschouwingen over onderwijs en wetenschap. 
In het referentiekader, waardoor de eigen situatie wordt beoor-
deeld, neemt het Westen en de situatie van de christenen steeds 
een zeer belangrijke rol in. Hierop reageert HAMKA met een posi-
tieve apologie, die voor een uitweg uit deze moeilijke situatie 
vrijwel uitsluitend een beroep doet op de eigen tradities. 
Speelt het Westen en de situatie van de christenen een welhaast 
doorslaggevende rol bij het beoordelen van de situatie, bij 
het verwoorden van de weg die men nu in moet gaan, wordt voor 
een diepere motivering vooral gekeken naar de eigen geloofs-
basis, die hier aanspoort tot een intensere studie op allerlei 
gebied van de wetenschap. 
3. Enkele verepreide aativiteiten en uitapraken: 
a. De HIS van Waehliyah, 
In 1934 richtte de Washliyah te Porsea, een belangrijk centrum 
in een grotendeels al christelijk geworden deel van de Batak-
landen, een Holandsch-Inlandsche school op, een schooltype 
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met het Nederlands als voertaal, vrijwel uitsluitend pericht 
op algemeen vormend onderwijs. "Op deze school werden niet 
alleen kinderen van moslems als leerlingen geaccepteerd, maar 
met opzet werd de school voor iedereen opengesteld, voor mos-
lems en anderen". 
Zoals bij de bespreking van de activiteiten van de Washliyah 
in het eerste hoofdstuk naar voren kwam, richtte deze organisa-
tie vóór 194-5 vrijwel alleen scholen op waarin nog maar weinig 
aandacht werd gegeven aan de profane vakken. De aandacht was 
vrijwel overal op het strikt godsdienstige gericht, 
Als juist in een al vrij sterk christelijke streek als die 
van Porsea nu een school wordt opgericht met het accent op 
algemeen vormend onderwijs en dan nog wel op zo'η relatief 
hoog niveau als de HIS, betekent dit een overnemen van en con­
curreren met de taktiek van de zending. In dit geval kunnen we, 
evenmin als bij de andere ontleningen van ebmenten van de 
zending door de Washli yáh (als optochten, processies, term en 
methode van zending etc.) spreken van het 'overnemen van werke-
lijke ontwikkelingswaarden'. Daarvan is wél sprake bij de 
- aanvankelijk nog kleine - portie algemeen vormend onderwijs 
binnen het kader van hun godsdienstig georiënteerde scholen. 
Wel wijst ook dit geval erop, dat men zeer attent was voor wat 
de christenen als juiste ontwikkelingswaarden beschouwden en 
dat er in het algemeen een zekere bereidheid bestond deze zelf 
ook toe te gaan passen. 
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b. De situatie in een ander gebied van de zending Timor. 
Nog sterker wellicht dan in grote delen van het Batakgebied 
is de aanwezigheid van de zending met haar scholen op het 
li 
eiland Timor. Vanzelfsprekend staat de minderheid van de 
moslems hier met gemengde gevoelens en reacties tegenover. 
Op een congres over islamonderricht, in 1961 te Kupang (Timor) 
gehouden, werden deze door de onderwijsdeskundige Abdurrachman 
li 
I.D. uitvoerig besproken. In een toespraak aldaar besprak 
hij allereerst de voordelen welke missie en zending in dit 
gebied hebben ondervonden vanwege de speciale contacten met 
de koloniale machthebbers: steeds werd eerst een school op-
gericht en dan een kerk of andersom, maar altijd stonden ze 
wel samen. 
"De islamgemeenschap functioneerde bij dit alles 
slechts als lijdend voorwerp. De islamgemeenschap in 
Zuid-Oost-Indonesië bevond zich in een onzekere situa-
tie. De aandrang om wetenschap te verwerven, een gevolg 
van de leer van de islam was in het hart van iedere moslem 
op krachtige wijze aanwezig. Haar als men een school 
zocht die daarmee overeenstemde, wist men het niet meer: 
men zocht dan een neutrale school, die er niet was! 
Men had zelf ook niet de middelen om onderwijs in te 
richten dat in overeenstemming was met de leer van de 
godsdienst." 40_ 
De kinderen van moslems welke de scholen van de zending be-
zochten, leerden daar de christelijke godsdienst veel beter 
dan hun eigen religie: ze kenden alle gebeden van buiten en 
hadden op hun rapporten allemaal ook goede cijfers voor 
(christelijke) godsdienst. Zo leerden zij de islam niet meer 
en de ouders konden daar niets tegen doen, want die werden als 
achterlijk beschouwd. De ouders beseften nog niet voldoende 
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dat zij hun kinderen opvoedden, zoals de profeet voorspeld 
had: "Ieder kind wordt in een zuivere toestand geboren: de 
ouders kunnen daar een moslem van maken of een christen of 
41 
een aanhanger van Zoroaster". 
Nu het koloniale tijdperk is afgelopen, moeten moslems wakker 
worden en een opvoeding aan onze kinderen geven, welke in 
overeenstemming is met de politiek van hun natie en hun gods­
dienst. Dat betekent, dat zij scholen moeten oprichten met 
voldoende vormend onderricht, maar ook met instructie voor 
onze eigen godsdienst. Bovendien moeten zij meer aandacht 
schenken juist aan de geloofsopvoeding in het gezin zelf. 
Zowel de nadruk op scholen met algemeen vormend onderricht 
maar op basis van een geloofsovertuiging, als op geloofsop­
voeding binnen het gezin (overigens maar zelden gehoord in de 
aansporingen tot islamonderricht) komen hier naar voren in 
een reactie op het verleden, waarin de activiteiten van de 
zending (te) overweldigend waren. Maar beiden worden uiteinde­
lijk gefundeerd in de leer van de islam zelf! 
o. Het voorbeeld van de Nederlandse sohoolatri.id. 
Uit het verslag van een conferentie van het godsdienstminis­
terie in 1950 gehouden te Jogjakarta, valt op te maken, dat 
men ook wel eens van de strijd van de Nederlandse christenen 
voor een onderwijs op godsdienstige grondslag tot voorbeeld 
heeft genomen. Op deze conferentie zei een belangrijke ambte­
naar van het ministerie drs. A. Sigit: 
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"De christelijke scholen zijn ^oed, zowel naar hun 
materiële toestand als naar het peil van het onder-
wijs. Zij overtreffen de regerinpsscholen omdat Neder-
land een vijftigjarige schoolstrijd heeft gekend. 
Het resultaat daarvan is een particulier onderwijs 
dat in een betere en meer geordende situatie verkeert 
dan het onderwijs van de regering zelf. Wanneer wij 
in één jaar een goed resultaat willen bereiken, zullen 
wij daar zeker niet in slagen, omdat dit in tegenspraak 
is met de onderwijsgeschiedenis in ongeveer de gehele 
wereld. . . " Μ_3 
Wat historische details betreft gaat de vergelijking overigens 
niet zo goed op: de Indonesische regering kende in 1950 al een 
subsidieregeling voor particuliere scholen, al dan niet op 
godsdienstige basis gesticht. 
Een van de belangrijkste voorwaarden voor subsidie was (even­
als in de koloniale tijd, waarin vrijwel gelijke eisen golden), 
dat men gediplomeerde onderwijzers had. De planning op langere 
termijn, waarover hierboven gesproken wordt, gaat in dit geval 
dus voornamelijk om activiteiten gericht op het aanwerven 
van voldoende gediplomeerde onderwijzers. In het algemeen 
verlangden de Indonesiërs in de jonge staat vervuld als zij 
waren van een revolutionair elan naar een snellere ontwikke-
ling en weinigen rekenden in de termijnen van deze Nederlandse 
schoolstrijd, die overigens als voorbeeld ook veel minder 
van belang is geweest, dan het resultaat ervan: de scholen 
van missie en zending, in het latere Indonesië de scholen 
van katholieken en protestanten. 
d. De oprichting van een theologieohe académie. 
In de memorie van toelichting welke de ministers van onderwijs 
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en godsdienst schreven bij hun gezamenlijke regeling van het 
godsdienstonderricht op de lagere scholen staat een ietwat 
discriminerende opmerking over de vaststelling van het leerplan: 
"Voor de christelijke godsdiensten (protestant en 
rooms-katholiek), die reeds een duidelijke hiërarchie 
kennen en godsdienstige deskundigen hebben op acade-
misch niveau, wordt het leerplan helemaal vastgesteld 
onder het gezag van de desbetreffende kerk. 
Met betrekking tot de islam zullen er, vanwege het 
daar heersende gebrek aan academisch gevormde krach-
ten, richtlijnen gegeven worden, opdat het onderricht 
dat door hun leraren gegeven wordt, ook pedagogisch 
verantwoord zij en de verstandelijke ontwikkeling 
van de leerlingen niet schadelijk beïnvloede."US 
Ondanks allerlei pogingen van islamleiders als Muhammad Natsir, 
die tot doel hadden de algemene opinie over een madrasah- en 
peeantrsn-opleiding te verbeteren, worden hier de peeantrens 
en zelfs een opleiding in Mekka e.d. niet beschouwd als een 
opleiding van academisch niveau, terwijl kennelijk aan de 
christelijke theologische opleidingen wel het predikaat acade-
misch kan worden toegekend. En dit in een memorie van toelichting, 
die mede ondertekend werd door de toenmalige minister van gods-
dienstzaken, K.H. Abdul Wahid Hasjim, zelf een belangrijk 
pee an tren-leider! 
Bij de opening van de eerste theologische academie naar nieuw 
model, 26 september 1951 te Jogjakarta zei deze zelfde minister: 
"Voor de islamgemeenschap in Indonesië was er nog steeds 
geen godsdienstige opleiding waar de godsdienstige ken-
nis werd onderricht en hoog gehouden op werkelijk weten-
schappelijke wijze en academisch niveau. De andere gods-
dienstige groeperingen hadden al hun theologische hoge-
scholen, waarop zij trots mochten gaan en die reeds be-
kwame en intelligente mensen afleverden ten bate van 
land en volk. Dit was echter nog niet het geval met de 
moslemgemeenschap, die toch de grootste groepering van 
het Indonesische volk uitmaakt. Met deze daad wordt ernaar 
gestreefd een academie op te richten voor deze moslem-
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gemeenschap. De volgende stappen van de regering en 
met name van het godsdienstministerie, zullen erop 
gericht zijn om voornoemde theologische hoegescholen 
te verenigen met deze theologische academie van de 
islam; maar dit alleen, wanneer het op geen bezwaren 
stuit bij de betrokken godsdienstige groeperingen. 
En wanneer tegen een vereniging in de zin van een fusie 
door hen bezwaren worden gemaakt, zullen er wegen ge-
zocht moeten worden om tot een goede samenwerking te 
komen, welke zijn vruchten zal kunnen afwerpen voor 
alle godsdienstige groeperingen in Indonesië.46 
De toelatingseisen voor deze academie, opgesteld in 1952, waren 
o.m.: algemeen vormend onderwijs te hebben genoten op het niveau 
van het eindexamen Gymnasium of H.B.S.: ook hierin ging men dus 
op het spoor zitten van de theologische academies van de chris-
telijke theologische opleidingen, door de eisen van algemene 
vorming hoog te stellen. Daarnaast waren de toelatingseisen 
47 
vrij laag wat de godsdienstige kennis betreftl 
Vooral in de bespreking over de waardering van profaan onder-
richt - in het vorige hoofdstuk - is wel duidelijk geworden 
hoeveel waarde ook door moslems steeds meer wordt toegekend 
aan een behoorlijke mate van algemeen vormend onderwijs naar 
westers model. Dat hierbij ook duidelijk voor ogen stond het 
verlanger eenzelfde soort leiderschap op te bouwen als in de 
christelijke kerken, wordt in het bovenstaande wel zeer expli-
ciet gezegd! 
e. Conolueie ovev het maieutieahe model. 
In deze paragraaf hebben wij tot nu toe een aantal geluiden 
van Indonesische moslems weergegeven en verschillende activi-
teiten besproken. Verschillende moslems wilden de vernieuwing 
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van het onderwies op islamgrondslag in haar geheel of naar 
enkele specifieke onderdelen (mede) toeschrinven aan de kennis-
making met het onderwijs van christenen, de reactie daarop enz. 
Vrijwel steeds werd door deze Indonesische moslems onderstreept, 
dat de kennismaking met de christelijke gedachten en vormgevingen 
van onderwijs hen aan het denken had gezet. Deze kennismaking 
leidde volgens hen niet tot een klakkeloze imitatie, maar 
stimuleerde hen wel tot activiteit, tot het opbouwen van die 
vormgeving die hebmaal zou beantwoorden aan de diepste waarden 
van de islam zelf. 
Zo bezien zou men de onderwijsvernieuwing van de Indonesische 
islam (mede) kunnen beschouwen als een maieutisch resultaat 
van een contact met christenen. 
Alle elementen van een maieutische ontwikkeling zijn hier 
immers aanwezig: er is inderdaad een geval van integrale ont-
wikkeling en het westerse en christelijke systeem heeft inder-
daad als katalysator gewerkt. Dit wordt, naast de feiten, nog 
eens bevestigd door incidentele uitingen van moslems in deze 
zin. 
Wat het verleden betreft (en in dit geval het zeer recente 
verleden) lijkt de maieutiek als interpretatiemodel dus zeer 
wel te gebruiken: de ontwikkelingen van het Indonesische 
islamonderricht kan men zien als een maieutische beweging, 
waarbij het christendom een zeer belangrijke en positieve 
rol heeft gespeeld. Toch zijn hier nog twee zaken te bedenken. 
We moeten allereerst bij dit oordeel wel voorzichtig zijn 
en zorgen niet zelf in een goedkoop en steriel soort van 
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apologie te vervallen: een maieutische interpretatie verde-
digend om zo een soort van meederrecht te kringen. Het is 
eigenlijk niet zo belangrijk om allerlei min of meer 'maieu-
tische' uitdrukkingen te vinden bij de Indonesische moslems: 
gereserveerde 'dankwoordies' van de Indonesische islam aan 
het westerse, koloniale onderwijssysteem en met name ook wel 
eens aan scholen van missie en zending. Het zou wel erg over-
dreven zijn om op deze steeds gereserveerde en slechts zeer 
spaarzaam geserveerde uitingen een theorie te bouwen over de 
relatie van christendom en islam in het verleden en wellicht ook 
in de toekomst: een islam, zich op maieutische wijze bewegend 
naar het voorbeeld van de onzichtbaar en stil aanwezig blijvende 
vroedvrouw: het christendom. Als men het zó zou zien, zou men 
onrecht doen aan het steeds weer uitdrukkelijk verwoorde gevoelen 
van de moslems, dat de diepste motieven voor veranderingen in 
de islam zelf aanwezig waren. Men zou dan overigens ook onrecht 
doen aan een van de elementen van de idee van de maieutiek zelf. 
Omdat deze idee toch gemakkelijk aanleiding zou kunnen zijn 
tot zo'η soort van steriele apologie, zij het hier uitdrukke­
lijk vermeld. 
Hiermee komen wij dan tot de tweede bedenking die tegen het 
maieutische model gemaakt zou kunnen worden: het is in zich 
niet zozeer geschikt om een oordeel, een interpretatie van 
recente gebeurtenissen te leveren. In een dergelijk geval 
zou men zich immers te gauw tevreden kunnen stellen met het 
verzamelen van deze 'dankwoordjes'. De maieutische idee is 
vooral geschikt als dynamisch model voor een praktisch, 
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missionair handelen. De christen dient in ζϊηη relatie tot 
niet-christenen maieutisch te werk te gaan. Hij dient zó te 
handelen, dat werkelijke waarden, bij de ander nog vaak maar 
latent en verborgen aanwezig geactiveerd of gereactiveerd worden. 
Welke waarden dat zijn, valt op voorhand moeilijk uit te maken, 
kan hij zelf ook niet uitmaken: dat moet uit de ontmoeting 
zelf blijken. 
Maar ook zo beschouwd lijkt het maieutisch model toch nog te-
veel een éénrichtingsverkeer te suggereren, lijkt het te ver-
onderstellen, dat alleen bij de ander wat dient te gebeuren. 
Daarom dient dit aangevuld te worden met een ander model: dat 
van de dialoog. 
Het vierde model: de dialoog. 
Het laatste denkschema, dat wij zcuden willen hanteren voor 
een theologische analyse van de recente ontwikkelingen binnen 
het Indonesisch islamonderricht is dat van de dialoog. 
Op zichzelf zegt de term dialoog nog erg weinig. Het kan 
een zeer gevarieerde inhoud hebben al naargelang de theolo-
gische vocronderstellingen die men al dan niet in verwerkt. 
Om slechts twee extreme opinies te noemen: men zou de dialoog 
minimalistisch kunnen zien als alleen maar een nieuwe metho-
diek van geloofsverkondiging, een methodiek waarin aan de 
partner, aan zijn vooronderstellingen en eigen gedachten-
wereld en cultuur meer werkelijke aandacht wordt besteed, 
zonder dat men van deze partner ook maar enige werkelijke 
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bijdrage verwacht over de inhoud van het gesprek, dat de dia­
loog is. Dialoog blijft dan geloofsverkondiging in de traditio­
nele zin van het woord, maar met een iets andere methode. 
De encycliek van Paulus IV, Еааіввгат Suam gebruikt de term 
dialoog meestal in deze betekenis, daarmee eigenlijk wel wat 
misbruik makend van deze term. Zo begrepen zou een hanteren 
van een diagonale methodiek alleen betekenen: andere (en 
ü 
betere) verkooptechnieken, maar wel voor hetzelfde artikel! 
Men kan anderzijds ook een maximalistische inhoud geven aan 
het woord dialoog: dan ziet men een absolute epoche van alle 
waarheidsaanspraak als noodzakelijk voor ieder echt gesprek 
van godsdienstige mensen. 
Sommige beschrijvingen van wat een wereldparlement van gods-
49 
diensten zou moeten zijn gaan wel in deze richting. 
Wat voor inhoud men aan het woord dialoog kan en wil geven, 
hangt in vele gevallen af van de theologische vooronderstellin-
gen en oordelen die men al heeft·. In het algemeen hangt dat 
af van het theologisch oordeel dat men heeft over de al dan 
niet uniek»; positie en betekenis van Jezus Christus in de 
heilsgeschiedenis en, in samenhang daarmee, van het theolo-
gisch oordeel dat men heeft over de niet-christelijke religies. 
Als wij in het hierna volgende bewust afzien van een poging om 
deze vooronderstellingen en oordelen te expliciteren, heeft 
dat een zeer bepaalde zin. In het algemeen berust een theolo-
gisch oordeel over de niet-christelijke religies immers meestal 
niet op een kennismaking met een concrete en ruimtelijk en tij-
delijk beperkte ontwikkelingsvorm van een niet-christelijke 
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religie, maar veelal eerder op een positief oordeel over 
de christelijke openbaring zelf en daarnaast pas op een vaak 
nog vaag en ongedifferentieerd 'biiproduct' daarvan: een oor-
deel over 'de' niet-christeli-]ke religies. Het 'interna oordeel' 
over de waarheid en waarde van het christendorp wordt misschien 
wel erg snel verbonden met een andere zaak: het 'externe oor-
deel' over de niet-christelijke religies. Absolute epoche is 
onzes inziens echt niet vereist om een openheid ten aanzien 
van de waarde van andere religies te verkrijgen. Daarvoor is 
in de allereerste plaats vereist, dat men het theologisch oor-
deel over het christendom (het 'interne oordeel') niet auto-
matisch laat overlopen in een theologisch oordeel over de 
niet-christelijke religies (het 'externe oordeel'). Goedheid, 
voortreffelijkheid e.d. van het een zeggen immers per se nog 
niets over het andere. 
Uitspraken over absoluutheid van Christus of christendom 
suggereren evenwel maar al te vaak een innerlijke vervloch-
tenheid van het 'interne' met het 'externe' oordeel. Schoonen-
berg's ideeën over "God concurreert niet!" zouden ook op dit 
gebied beter toegepast moeten worden om deze twee oordelen 
12. 
eens wat meer onderscheiden te houden. 
Op de tweede plaats moet men er zich van bewust zijn, dat een 
ontmoeting altijd concreet is. Waar wij over dialoog spre-
ken, kunnen wij ons dat nooit anders voorstellen dan als een 
ontmoeting van een concrete plaatselijke geloofsgemeenschap, 
of leden daarvan, met mensen uit een andere geloofstraditie. 
Dialoog speelt zich dus nooit af tussen hêt evangelie, dê kerk 
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of dê geest en een of alle niet-christeliike religies, maar 
steeds tussen een plaatselijke gemeenschap van mensen, niet 
helemaal ideaal, ook weer niet zo slecht, mensen levend in een 
pogen werkelijke navolgers en leerlingen van de Christus te 
zijn en hun gesprekspartners, mensen die op hun beurt pogen 
vanuit hun eigen geloofstradities het goede te doen. 
Het is begrijpelijk, dat de theologie in het oordeel over niet-
christelijke religiositeit toch gemakkelijk vertrekt vanuit 
een samenhang van het interne en externe oordeel en daarbij 
oordelen geeft over da niet-christelijke religiositeit. De 
theologie is in haar uitspraken over het concrete nu eenmaal 
nog steeds onthand vanwege het ontbreken van de juiste middelen 
SI 
en methodes. Het blijft evenwel jammer, dat theologische 
explicatie van het oordeel over niet-christelijke religies 
zo vaak in zo algemene termen over die religies spreekt en 
maar zelden vertrekt vanuit de concrete verschijningsvormen 
daarvan. 
De laatste verklaring voor dit feit is wellicht te zoeken 
in de neiging van de christelijke theologie een scherp onder-
scheid te maken tussen het speculatieve oordeel en de prakti-
sche richtlijn. Voor iedere theologie die werkelijk missiolo-
gisch wil zijn, kan er geen onderscheid bestaan tussen een 
praktisch-pastorale en een historisch-systematische theolo-
gie. ledere theologie die immers niet in dienst zou staan 
van de praxis van Gods zending spreekt dan immers nergens 
meer over. 
Alvorens de vormen van de dialoog zelf te gaan bespreken moeten 
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wij nog, het oog richtend op de concrete situatie, nadrukke-
lijk enkele vormen van eonvergentie tussen de christelijke 
en moslem geloofstradities in Indonesië bespreken. Deze con-
vergentie mag zeker nog géén dialoog genoemd worden. Het is 
evenwel de moeite waard om de aspecten van deze convergentie 
voor ons onderwerp nauwkeuriger te bezien en ons dan af te 
vragen of deze een aanzet voor een vruchtbare dialoog kunnen 
gaan betekenen en hoe de eerstelingen daarvan eruit zullen 
zien. 
Naar aanleiding van het maieutisch model hebben wij in de vorige 
paragraaf reeds over een bepaald punt van convergentie gespro-
ken, namelijk over de grotere waardering van profane kennis, 
welke het moderne Indonesische islamonderricht kenmerkt, 
in reactie o.m. op de christelijke vormen van onderwijs. 
Een nog belangrijker punt, waarin christelijke en moslem-
ideeën een zekere convergentie vertonen, moest daar nog on-
besproken blijven, omdat er vanuit het maieutisch model nog 
geen duidelijke aanwijzingen voor waren. Dat betreft het on-
derscheid tussen profaan en godsdienstig onderricht en daarmee 
samenhangend (en wellicht ook gedeeltelijk daaruit voortvloeiend) 
het onderscheid tussen profaan en godsdienstig in het algemeen. 
il 
We hebben reeds gezien dat dit onderscheid zowel op het 
politieke als op het educatieve terrein door moslems nog al-
gemeen wordt afgewezen. 
Het feit, dat dit begrippenpaar toch zeer algemeen in de 
wereld van het islamonderricht wordt gebruikt, zou er even-
wel op kunnen duiden, dat er hier een zekere convergentie 
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aan het groeien is tussen de christeliike en moslemgedachte 
over deze zaken. 
Met deze simpele tegenstelling is echter nog niet alles gezegd. 
Sinds 1967 is er een debat over secularisatie begonnen, dat 
nog steeds niet is afgerond en waarin enkele vooraanstaande 
ü 
moslems, met name Drs. Nurcholis Madiid en Rosihan Anwar 
voorstanders zijn van een bepaalde vorm van secularisatie. 
Al kregen zij aanzienlijk meer tegen- dan medestanders, hun 
visie is niet bedolven onder de lawine van negatieve reacties, 
welke vaak zijpaden bewandelden. Vooral sinds Dr. A. Mukti Ali 
sinds september 1971 minister van godsdienstzaken, een aantal 
van hun visies lijkt te steunen, heeft het debat aan belang 
gewonnen. Het zou te ver voeren om hier een poging te doen 
lü 
deze discussie naar haar belangrijkste aspecten te analyseren. 
Drie zaken dienen hierover in ieder geval wel vermeld te 
worden. Allereerst verstaat niemand onder een aan te bevelen 
vorm van secularisatie de scheiding van de godsdienst van 
de andere aspecten van leven en maatschappij. 
Op de tweede plaats zijn van belang de hoofdlijnen van wat 
dan wál onder secularisatie wordt verstaan: dat is enerzijds 
een bevrijding, een verlossing van de banden van een al te eng 
verleden, een al te enge opvatting van religie, een verkeerd 
opgevatte dogmatische houding, en anderzijds is dat Tmoderni-
satie', vooral inhoudende een welbewust verlangen om aan een 
meer op de nabije wereld betrokken godsdienst gestalte te ge-
ven. Op de derde plaats is een belangrijk moment in deze hele 
discussie het feit, dat hier niet alleen een term uit de westerse 
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en christelijke wereld als zodanig in de Indonesische terminologie 
en taal wordt overgenomen, maar dat zelfs zeer duidelijk en 
instemmend verwezen wordt naar christelijke analyses van de 
term secularisatie. Nurcholis Madjid verwijst zo bijvoorbeeld 
naar de studie van Harvey Cox over secularisatie en neemt als 
belangrijkste tekst vrijwel letterlijk over: 
"In ieder geval is het duidelijk, dat de term secula-
risatie een heel brede en veelomvattende betekenis heeft. 
In allerlei gedaanten, naargelang de godsdienstige en 
politieke geschiedenis van het desbetreffende land 
komt dit begrip tevoorschijn. We moeten ons er evenwel 
voor wachten secularisatie te verwarren met (atheïsme) 
eeaulavisme. Secularisatie impliceert een waarschijn-
lijk onontkoombaar historisch proces, waardoor maat-
schappij en cultuur van bevoogding door (kerkelijke of 
andere) wereldbeschouwelijke supervisie worden bevrijd. 
Wij hebben betoogd, dat dit in eerste instantie een 
ruimte-scheppende ontwikkeling is. (Atheïsme) в e cui ari eme 
daarentegen staat voor een besloten ideologie, een 
nieuwe wereldbeschouwing, die in de praktijk veel gemeen 
heeft met een religie."55 
(Wij hebben hier de woorcTen, die Nurcholis Madjid weg­
liet tussen haakjes gezet, zijn toevoegingen gecursi­
veerd) . 
Een Indonesische vertaling voor secularisatie wordt dan wel eens 
penduniawan (letterlijk ongeveer 'verwereldlijking'), maar het 
westers-christelijke woord secularisatie blijft toch het meest 
gebruikelijke. 
Dit gehele debat zou men niet alleen een zekere convergentie 
naar gelijke ideeën kunnen noemen, maar zelfs vanwege de wijze 
waarop het gevoerd wordt in zeker zin al een werkelijke dialoog. 
Naast een convergentie op verschillende punten van wereldbe-
schouwing en ideeën is er de laatste vijfentwintig jaar zeker 
ook een groeiende convergentie geweest in sociaal-culturele 
achtergrond van Indonesische christenen en moslems. Daar is 
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allereerst het feit van het verdwijnen van het koloniale systeem. 
Dit koloniale systeem heeft niet nagelaten een sterk stempel 
te drukken op de godsdienstige relaties tuseen christenen en 
islam, welke laatste zich in een minderheidspositie gedrongen 
voelde op vele terreinen. De gevolgen hiervan zijn nog steeds 
niet geheel verdwenen, maar de scherpe kanten ziin er toch 
wel van af. 
Zoals Muskens in zijn dissertatie terecht opmerkt zijn de 
christenen in Indonesië een volwaardig geaccepteerde gemeen-
schap temidden van een overwegend niet-christelijke bevolking. 
Toen het koloniale systeem wegviel en een nationale regering 
de onderwijspolitiek ging bepalen, vervielen ook veel argu-
menten voor moslems om zich terug te trekken uit deze onder-
wijspolitiek, welke voornamelijk het profaan onderwijs bena-
drukte. Wij hebben dan ook gezien dat sinds die tijd steeds 
meer en meer islamorganisaties, met als grote trekkracht wel 
de policy van het ministerie van godsdienstzaken zelf, hoge 
prioriteiten hebben gegeven aan een invoering van het pro-
faan onderwijs binnen het traditionele systeem. 
Dit betekent, dat er een zekere convergentie is opgetreden 
in de houding van de Indonesische moslems en christenen: men 
leeft minder vanuit tweewerelden, gescheiden door een onder-
wijssysteem, dat verschillend is vanaf de lagere school. Zeker, 
deze convergentie is nog niet voltooid. Als men alleen al ziet 
hoe een academisch-theologische opleiding voor moslems wordt 
ІІ 
gewenst analoog aan die van de christelijke kerken , en 
bovendien bedenkt, dat er tussen deze opleidingen aan de 
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christelijke instituten en de huidige IAIN's toch wel een 
zeer groot verschil bestaat, dan zal men moeten erkennen, dat 
de af te leggen weg nog lang is. 
Op het einde van het eerste hoofdstuk hebben wij als ons 
vermoeden uitgesproken, dat het gehele 'eigen' systeem van 
peeantrene, madraaah'e en de scholen van het godsdienstminis-
terie plaats zal moeten maken voor het model, dat ook in Indo-
nesië bij de christelijke kerken gebruikelijk is: op lagere 
en middelbare scholen slechts enkele uren per week godsdienst-
onderricht binnen een algemeen vormend pakket, met daarnaast 
enkele beroepsopleidingen voor godsdienstleraren e.d. of theo-
logische studierichtingen op middelbaar en academisch niveau. 
Als dit vermoeden juist zou zijn, en alle ontwikkelingen wij-
zen onzes inziens in die richting, dan houdt dit in een lang-
zame convergentie naar een gelijke sociaal-culturele achter-
ІІ 
grond van christenen en moslems in Indonesië. 
Tegen de achtergrond van grootse speculatieve concepties 
aangaande convergentie als die van grondlijnen voor een wereld-
ü 
parlement der religies of van Zaehner doen voorgaande voor-
beelden wellicht wat ontnuchterend aan. Deze nuchtere kijk 
is echter nodig, want naast een zuivering van de lucht en 
zelfs een zekere convergentie op enkele punten zijn er de 
laatste' 25 jaar ook nog genoeg conflicten en nog steeds voort-
durende tegenstellingen geweest, die tot nuchterheid manen. 
Dit betekent echter niet dat het voorgaande niet als een 
stap in de richting van een dialogale situatie gezien mag 
worden, 
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Het gesprek tussen christenen en mosleiriS, vooral als het ex-
pliciet over godsdienstige zaken gaat, is lange tijd een 
twistgesprek geweest. Tot nu toe zijn beschrijvingen van zulke 
twistgesprekken en van conflicten frequenter geweest dan berichten 
over het welslagen van een poging tot dialoog. Ook het godsdienst-
ministerie, door sommigen aangekondigd als eer. gesprekspodium 
en verzoenende instantie, die samenwerking moet bevorderen, is 
tot nu toe vaker een steen des aanstoots dan een gesprekscentrum 
geweest, zowel voor de diverse stromingen binnen de Indonesische 
islam, als voor de verhoudingen tussen christenen en moslems. 
Veel 'dialoog' of althans wat als zodanig wordt aangekondigd, 
heeft neg steeds als hoofdmotto het oprakelen van oude geschil-
punten op theologisch-dogmatisch gebied tussen christenen en 
moslems, met name kwesties van Jezus' godheid en die van de 
51 
Triniteit. A. Th. van Leeuwen rekent in zijn "Christendom 
in de wereldgeschiedenis" ietwat schamper af met deze vorm 
van dialoog: 
"De niet-christelijke religies kunnen inderdaad door 
een technocratische ideologie vervangen worden, maar 
niet door een corpus christianum; want dit behoort 
definitief tot het verleden. Zolang de kerk niet radi-
caal breekt met deze opvatting van het christendom, 
zal zij in haar benadering van de niet-westerse wereld 
ook nooit kunnen afrekenen met de gedachte, dat de pre-
diking van het evangelie primair en wezenlijk de ont-
moeting met niet-christelijke religies zou betekenen. .'.'6 2 
De twistgesprekken over Triniteit en dergelijke, die nog steeds, 
nu onder het motto van dialoog, plaatsvinden tussen christenen 
en moslems, zijn inderdaad pogingen tot ontmoeting van het cor-
pus christianum met het corpus islamicum, een ontmoeting die 
tot mislukking gedoemd is, omdat beide grootheden definitief 
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tot het verleden behoren. Zo'η ontmoeting is inderdaad on­
vruchtbaar, want het is die van het achterwaarts kijken. Het 
is ook niet de ontmoeting van levende godsdiensten, naar eigen­
lijk min of meer van stereotypen, van verstarde vormen van 
religieuze tradities, die zich alleen dankzij een op bepaalde 
wijze gesanctioneerde verstarring kunnen aandienen als hèt 
christendom of dê islam. Er is echter ook een geheel andere 
vorm van ontmoeting, die verder kijkt, die niet de oude, maar 
nieuwe problemen en situaties samen gaat beschouwen en actief 
ü 
te lijf gaat. 
Van verschillende zijden wordt de laatste jaren deze andere 
vorm van dialoog voorgesteld, de dialoog die gericht is op 
gezamenlijke actie voor een goede ontwikkeling van het land. 
Als 'informele' dialoog of als'actiedialoog' wordt deze dan 
onderscheiden van de meer formele dialoog, welke voorname-
lijk bestaat uit het gesprek. Het blijkt namelijk steeds weer, 
dat een formele dialoog in de zin van een georganiseerd gods-
dienstgesprek weinig vorderingen maakt. De meeste van deze 
'dialogen' bestaan immers uit 'twee naast elkaar gehouden 
monologen'. Zij komen veelal niet verder dan een verdedi-
ging van het eigen standpunt of, in de beste gevallen een 
discussie over de vraag, hoe de dialoog dan wel gevoerd zou 
moeten worden, wat de spelregels, de uitgangspunten zouden 
moeten zijn. De roep om een meer praktische en minder formele 
dialoog is echter niet alleen een vlucht uit de formele en 
daarom meer dogmatische, strikt theologische dialoog, die 
immers onvruchtbaar blijkt te zijn, waarom men zich dan 
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maar zou moeten werpen op minder gevoelige onderwerpen. Het 
is niet de vlucht uit de theologische en godsdienstige geschil-
len naar de godsdienstig-neutrale mogelijkheid tot samenwerking 
op sociaal-economisch gebied. 
Integendeel, zowel vanuit de christeliike als vanuit de moslem-
hoek wordt deze aandacht juist gevraagd vanuit godsdienstige 
motiveringen. 
Op een theologische conferentie van de protestantse kerken 
in 1972 werd de uitdrukking 'dialoog' bekritiseerd: 
"omdat deze term uit het Westen is geïmporteerd... 
De geschiedenis van deze term in de westerse wereld 
is een filosofische geweest en roept de herinnering 
op aan de filosofie van Plato etc. 
Wanneer deze term in de westerse wereld wordt gebruikt, 
roept hij verschillende intellectuele situaties op... 
Van de andere kant was de meerderheid van mening, dat 
het woord 'dialoog' al populair was in Indonesië 
en in het dagelijks spraakgebruik was ingeburgerd... 
De meerderheid van deze conferentie dacht, dat infor-
mele dialoog vaak meer resultaten heeft dan formele 
dialoog en dat een dialoog veel meer nut afwerpt wan-
neer zij gericht is op een 'probleem, dat door alle 
deelnemers als belangrijk wordt beschouwd. 
Daarom zou een 'actie-dialoog' aan alle deelnemers 
nu het meeste voordeel brengen. Deze actiedialoog 
zou begrepen moeten worden als een dialoog-in-activi-
teit, een dialoog die de vorm aanneemt van een samen-
werking in verschillende gezamenlijke activiteiten 
ten bate van openbare noden en algemene welvaart. 
In een van de groepen, welke de kwestie van het ambt-
in-teamverband besprak, werd de ervaring van een team 
van de sociale dienst in een Indonesische stad vermeld, 
Dit team bestond uit een dominee, een moslem-socioloog 
en verschillende protestante en katholieke sociale 
werkers. 6 5 
Eenzelfde accent op een dialoog-in-actie ontmoeten we bij de 
ІЁ. 
Javaanse theoloog van protestantse origine: Eka Darmaputera. 
In een studie over tolerantie en samenwerking van religies 
waardeert hij veelheid en diversiteit in principe wel als 
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waardevol, maar dan moet het een gestructureerde diversiteit 
zijn, geen anarchisme, zoals de taaiverwarring bij de toren 
van Babel. Bij een gegeven veelheid kan statische tolerantie 
een praktische oplossing bieden¡deze laat de ander in zijn 
wezen, maar leeft verder binnen veilige afbakeningen. Twisten 
en onenigheden worden wel voorkomen, maar op zichzelf is dit 
67 
een zuiver negatieve vorm van tolerantie. 
Exclusivisme en ghetto-isme zijn misgroeiingen van deze te 
negatieve idee van tolerantie. Er zijn daarentegen een aantal 
aspecten van het maatschappelijk leven in Indonesië welke 
aansporingen geven tot een positieve vorm van tolerantie en 
samenwerking. Dat is een common objeative, het gezamenlijke 
uitgangspunt, de pancasila-ideologie, waar aanvankelijk nog 
wel de nodige onenigheid over was, maar die nu toch functioneert 
als een gezamenlijke basis. Dan is er een aommon goal: dat 
was allereerst het bereiken en verdedigen van de onafhanke-
lijkheid, nu het bereiken van de ontwikkeling. Tenslotte is 
er een aommon enemy, dat zijn het gebrek en de armoede (hij 
zegt hier niet: het communisme, als zovele anderen, die een 
samenwerking tussen godsdiensten nodig vinden om in een geslo-
ten front het communisme te kunnen afweren!) 
Eenzelfde accent legden de katholieke bisschoppen in hun 
"Richtlijnen voor katholieke actie", die zij op hun vergade-
ring van eind 1970 vaststelden. In dit document wordt ook 
een paragraaf gewijd aan de interreligieuze relaties. Van de 
vijf punten van de Indonesische staatsideologie, de Pancasila, 
wordt niet als basis voor godsdienstige contacten pekozan 
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de eerste zuil: het geloof in de Ene, Almachtige God, maar 
de zuil van de sociale gerechtigheid. Kenneliik vindt men 
dit een beter en dynamischer contactpunt dan het veel bedis-
cussieeerde en vanwege zijn vage, wel bewust poly-interpretabeleJ 
verwoording zo tere punt van het geloof in de Ene, Almachtige 
69 
God. 
Voor het signaleren van eenzelfde accent bii de Indonesische 
moslems kunnen wij ons het beste richten tot Dr. Abdul Mukti 
Ali. Deze islamgeleerde, die bij W.C. Smith een masters-degree 
in vergelijkende godsdienstwetenschap heeft behaald, is mede 
minister var godsdienst geworden, omdat van hem verhoopt 
mocht worden, dat hij de relaties tussen de verschillende 
godsdiensten zou verbeteren. Sinds zijn ambtsaanvaarding heeft 
hij in vele toespraken de dubbele thematiek van gevoelens 
van saamhorigheid tussen de religies en medewerking aan de 
opbouw van het land uitgewerkt.Anderhalve week na zijn ambts-
aanvaarding werkte hij dit al uit in een toespraak ter gelegen-
7£ 
heid van de herdenking van de 'hemelvaart' van Muhammad. 
Aangaande de ontwikkeling van Indonesië beklemtoonde hij de 
noodzaak van een integrale ontwikkeling. Ontwikkeling moet 
zowel meer sociale rechtvaardigheid, economische vooruitgang 
als ook aanzetten tot een groter totaal welzijn geven. Voor 
de moslems wees hij dan op de idee, dat alle gelovigen broe-
ders zijn, die ten dienste moeten staan van de gehele mens-
heid. Voor de protestanten wees hij op Jezus' woord, dat de 
gelovigen het "zout der wereld" moeten zijn. De katholieken 
wees hij op de constitutie Gaudium et Spes van het Tweede 
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Vaticaans Concilie en op de encycliek Populorum Progressio. 
Over boedhisten en hindoes zei hij dan: 
"Diegenen, die het hindoeïsme of het boeddhisire be-
lijden, zouden wij willen wijzen op hun leer over de 
eerbied en de aandacht voor alles wat levend is, de 
hoge waarde die wordt toegekend aan goede daden en 
verrichtingen, de nadruk die wordt gelegd op liefde 
en mededogen en de erkenning dat alle mensen broeders 
zijn. Dit lijkt voldoende motivatie te kunnen zijn 
vanuit deze godsdiensten voor de ontwikkeling van het 
land." 71 
Eveneens kort na zijn ambtsaanvaarding omschreef hij de taak 
van het godsdienstministerie als die van "een deel te vormen, 
11 
part and •parcel van het ontwikkelingsapparaat." 
In een latere toespraak de ethiek van de ontwikkeling verder 
uitwerkend besprak hij de theorieën van Max Weber over de pro-
testante ethiek en de opkomst van het kapitalisme. Met Weber 
concludeert Mukti Ali, dat het protestantisme in de 16de en 
17de eeuw de ethische grondslag leverde voor de opkomst van het 
kapitalisme in de westelijke landen. 
Op eenzelfde wijze zou de godsdienst motivatie en leidraad 
moeten worden voor de ontwikkeling in Indonesië: "het is on-
denkbaar, dat de godsdiensten, die in Indonesië leven en met 
name de islam, geen ethische grondslag zouden kunnen geven 
21 
aan de ontwikkeling van het Indonesische volk!" 11 
In nog vage contouren en zeker niet door iedereen toegejuicht 
zien wij hier waarschijnlijk een vruchtbare vorm van dialoog 
en samenwerking naar voren treden. Een contact, dat wel inten-
ser en vruchtbaarder zal worden naarmate de voorwaarden daar-
toe, waaronder een sociaal-economische convergentie en een 
beter onderling vertrouwen, zullen groeien en naarmate de 
288 
religies zelf beter geoefend raken in deze contacten. 
De door ons besproken veranderingen in het Indonesisch islam-
onc.-ïrricht, mede ontstaan door een maieutisch contact met de 
westerse en christelijke ontwikkelingswaarden, zullen zeker 
niet vanzelf uitlopen op zo'n dialoog, maar zij zullen er 
mede toe bijdragen, dat het klimaat er steeds beter voor 
geschikt wordt. 
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NOTEN BIJ DE INLEIDING, 
1. J. JOMIER, Le commentaire coranique du Manar, Paris ІЭБЧ; 
J.M.S. BALJON, Modern Wualim Koran Interpretation, Leiden 1961. 
2. HASBI ASHSHIDDIEQY, Taf air kl Quränul Madjied 'An Nur', 
Djakarta 1956 en later, begin 1974, waren er 21 van de 
geplande 30 delen verschenen. Een groot aantal van de 
eerste delen was toen reeds herdrukt. 
HAMKA, Tafeir al Azhar, Djakarta vanaf 1967. Begin 1974 
waren slechts 4 van de geplande 30 delen verschenen. 
H.A. HALIM HASSAN, H. ZAINAL ARIFIN ABBAS dan ABDURRAHIM 
HAITAMI: Tafeir Al Quränul Karim vanaf 1936 te Medan ver-
schijnend in kleine afleveringen, bij wijze van 'tijdschrift', 
later gebundeld. Dit team was begin 1974 gevorderd tot het 
achtste van de geplande dertig delen. 
3. Dit geldt vooral de commentaren van Hasbi Ashshiddieqy: 
die dan ook in de advertentie in dagbladen en tijdschrif-
ten uitdrukkelijk beschreven wordt als een 'origineel 
stuk werk, niet zo maar vertaald uit Arabische bronnen'. 
Die originaliteit is enigszins aanwezig bij Halim Hassan с.s. 
en in iets grotere mate bij HAMKA. Echt baanbrekend werk 
wordt bij geen van deze verricht. 
4. Met name het vierde deel van de Verspreide Geechriftcn. 
5. Vooral The Javanese kijaji M odernization in a Чивііт 
Bociety, the Indonesian case. 
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1. VAN DER CHUS, Bijdragen tot de geschiedenis van het 
inlandeah onderwijs, p. 214-219. 
2. BRUGMANS, Geschiedenis , p. 74. Ook HIOC 9, I, p. 9 veron­
derstelt, dat Van der Capellen het pesantren-onderwijs als 
basis wilde nemen van eenvoudig volksonderwijs, iets wat 
noch zonder meer blijkt uit de instelling van het onder­
zoek naar het пост onbekende terrein, noch uit maatregelen 
daarna. 
VAN DER WAL, p. XII deelt ook deze mening van constante 
bezorgdheid voor aanpassing. (Het onderwijsbeleid) 
3. BRUGMANS, Geschiedenis , p. 74. 
4. VERKERK PISTORIUS, Studien, p. 203-204; VAN DER WAL, het 
onderwijsbeleid, p. 62, 145-151; HIOC 9, II, p. 8-12; 
VAN NIEUWENHUIJZE, 4ens en vrijheid, p. 74. 
5. Verslag van het inlandeah onderwijs over 186S, p. 12, 
6. VERKERK PISTORIUS, Studien, p. 203, vermeldt "de аргіо-
ristische stelling dat een grondig onderzoek naar dat 
onderricht geen nut zou hebben... we gaan uit van Het 
denkbeeld, dat de soerau's ternauwernood scholen kunnen 
genoemd worden." Een wel zeer negatief oordeel over de 
didaktische en pedagogische resultaten bij BRUMUND, Het 
Volksonderwijs , p. 4-29, die voornoemde scholen "kweek­
en voedsterplaatsen van diepe onkunde, schromelijk bij­
geloof en ondeugd" noemt. Voor het negatieve oordeel van 
een directeur van onderwijs in 1887: HIOC 9, II, p. 10. 
7. Zie hiervoor het rapport van inspecteur VAN DER CHUS over 
Ambon in: Verslag van het inlandsch onderwijs over 1867. 
p. 346-387. 
8. HIOC 9, II, p. 12; ook DE KAT ANGELINO, Staatkundig beleid II, 
p. 217. 
9. VAN DER WAL, Het onderwijsbeleid, p. 62, 145-151. 
10. Min. van Koloniën in depêche van 28-2-1888, in: HIOC 9, II, 
p. 11. 
11. Temidden van de talrijke negatieve argumenten komt ook wel 
een enkel onderwijskundig argument voor, zoals bij VAN DER 
WAL, Het onderwijsbeleid, p. 149; de meeste argumenten 
zeer toch meer van politieke aard. 
12. SNOUCK HURGRONJE, ver8preide Geschriften I , I, p. 155-205. 
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13. SNOUCK HURGRONJE, De Atjehere, I, p. 436-438 en II, p.1-33. 
14. VERKERK PISTORIUS, Studien, p. 188-240; VAN DEN BERG, 
De masdjid. 
15. BRUMUND, Het volksonderwijs , p. 4-29; VAN DER CHUS, 
Bijdragen tot de geschiedenis van het inlandsoh onderwijs, 
p. 214-219 en p. 227-234. 
Een enkel artikel is slechts gewijd aan één school: 
FOKKENS, De priesterschool te Tegalsari. 
16. Zo treffen we in het Algemeen verslag van het onderwijs 
over 1921 en 1922, p. 137-138 weer eens een gedetail-
leerde beschrijving aan van het eerste onderricht in 
koranreciet, bedoeld als (alweer) een eerste kennisma-
king voor de lezers met dit fenomeen! 
17. ACHMAD DJAJADININGRAT, Herinneringen, p. 7-26; MUHAMMAD 
RADJAB, Semasa ketjil dik amp un g, p. 21-27 en p. 79-108; 
HAMKA, Kenang2-an hidup, p. 1-46; SUTAN ISKANDAR, 
Pengalaman masa ketjil, passim; MAHMUD JUNUS, Sedjarah , 
p. 28-44; H.ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, passim. 
18. Voor de eigenlijke inhoud van het onderricht zijn naast 
bovengenoemde studies van SNOUCK HURGRONJE en MAHMUD JUNUS 
vooral ook van belang: VAN DEN BERGH, Het mohammedaans oh 
godsdienstonderricht op Java en 4adoera en de daarbij ge-
bruikte Arabische hoeken-, SNOUCK HURGRONJE, Ïen en ander 
over het inlandeah onderwijs in de Padangsahe Bovenlanden, 
in: Verspreide Geschriften IV, I, p. 27-52; SOEBARDI, 
Santri-religious elements as reflected in the book of 
Τj Sn tini. 
19. Hoewel nog steeds zeer onvolledig, komen de statistieken 
over het 'Mohammedaansch Godsdienstonderricht' in de 
jaaroverzichten van het onderwijs vanaf 1873 wat beter 
naar voren. Rond 1900 zijn de cijfers steeds tussen 20.000 
en 25.000 scholen, met een leerlingenaantal van rond de 
300.000. Verschillende streken geven ook dan nog jarenlang 
geen cijfers op. In sommige streken worden uitdrukkelijk 
alleen de grotere pesantrens, of 'hoogere priesterscholen' 
genoemd, terwijl andere streken dan ineens met enorm hoge 
getallen komen, kennelijk omdat ook de eenvoudiger pengajian 
Qur'an aldaar wel werd meegeteld. SARTONO KARTODIRDJO, 
The peasants' revolt, p. 155 spreekt van een 'rapid expansion 
of traditional institutions of Islamic education' in de 
tweede helft van de 19de eeuw, maar geeft geen enkele aan­
wijzing, dat hij er ook statistisch materiaal voor heeft. 
Na enkele hiaten in de jaarverslagen over het onderwijs 
over de jaren na 1905, herhaalt men in het verslag over 
1927 nog eens de getallen van het jaar daarvoor en zwijgt 
dan verder in de volgende jaren over deze vorm van onder­
richt; in onderwijskringen dus helemaal niet meer geaccepteerd? 
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20. Langgav is de op Java gebruikelijke term voor een privé-
gebedshuis, dit in tegenstelling tot de officiële moskee 
of maejid, waar de vrijdagdiensten gehouden worden. 
21. SNOUCK HURGRONJE, Verspreide Gesohriften, IV, I, p. 161. 
22. De regentenzoon ACHMAD DJAJADININGRAT, Herinneringen, 
p. 15-16, schrijft, dat hij aanvankelijk niet zo snel 
vorderde: hij deed drie maanden over Jus 'amma, maar 
las daarna de rest van de koran in ruim een maand. Hij 
was er dan ook wel van 's morgens vroeg tot 's avonds 
mee bezig. MUHAMMAD RADJAB, Semaea ketjil dikampung, 
p. 23 en 50, vermeldt dat hij er veel minder tijd aan 
besteedde: iedere avond ongeveer een uur, terwijl hij 
overdag al naar een school van het gouvernement ging. 
Hij deed er dan ook meer dan drie jaar over, alvorens 
de lezing voltooid te hebben. 
23. Zie met name PIJPER, Fragmenta lelamiaa, p, 19-27 over 
godsdienstonderricht aan en door vrouwen. 
24. ACHMAD DJAJADININGRAT, Herinneringen, p. 23. 
25. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 3 5-UH. 
26. Naast de beschrijvingen uit noot 14, 15 en 17 vinden we 
een goed beeld van de traditionele peeantren bij CLIFFORD 
GEERTZ, The Javanese kijaji, p. 234-237, op basis van 
oudere literatuur en van eigen observatie in traditionele 
peeantrens rond 1955. 
27. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 50. 
28. SNOUCK HURGRONJE, Mekka II, р. 295-393; SNOUCK HURGRONJE, 
De hadjipolitiek der Indische regeering inz^erepreide 
Geschriften IV, II, p. 173-199. 
29. Soendanezen leerden hun godsdienst in het Javaans, de 
Atjehers, Palembengers, Lampongers etc. in het Maleis 
(SNOUCK HURGRONJE, Mekka II, p. 357v). 
Op de grotere pesantrene trof men dan ook vaak leerlingen 
aan uit allerlei streken van Indonesië. 
30. Bijv. VERKERK PISTORIUS, Studien, p. 223-224; 
GEERTZ, The Javanese kijaji, p. 23 5. 
31. Met name BRUMUND, Het volkeonderwije, p. 17-29; 
ACHMAD DJAJADININGRAT, Herinneringen, p. 24; MUHAMMAD 
RADJAB, Semasa ketjil dikampung, p. 79-108. 
32. FOKKENS, De prieeterechool te Tegaleari; idem, Vrije 
desea'e op Java en Hadoera. 
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33. KOESOEMAH ATMAD JA, De Moho, mmedaaneahe vrome stichtingen. 
Uit het daar verzameld materiaal lijkt het aantal waqf 
ten bate van -peeantvens niet groot te zijn. 
34. Herinneringen, p. 22 en 26. 
35. AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 40; 
H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 43; SOEGARDA POERBAKAWATJA, 
Pendidikan, p. 13-21. 
36. SOEGARDA POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 18-19. Over de 
positie van de leraar te Mekka zie SNOUCK HU'RGRONJE, 
Mekka II, p. 233-234, waar van POERBAKAWATJA afwijkende 
gegevens worden verstrekt. - Ook GEERTZ, The Javanese 
kijaji, p. 231 veronderstelt: "It is actually out of 
these (i.e. pre-islamic) structures and out of the way 
of life characteristic of them, that the pesantren-kijaji 
pattern developed rather than out of the theological 
e^ bz-^ T
 ч
_ -the madrasa- of classical Islam," 
Zie ook bEERTZ, Modernisation in а М
и8Цт society, 
the Indonesian oase, p. 98-99. 
37. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 43. 
38. SOEBARDI, Santri-religious elemente, p. 334. 
39. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 31. 
40. Voor een uitvoeriger overzicht van geschiedenis en in­
richting van het koloniale onderwijs in Nederlands Indie 
zij hier verwezen naar BRUGMANS, Geschiedenie. 
41. BRUGMANS, Geschiedenis, p. 309. 
42. Voor enkele voorbeelden, zie hieronder noot 55. 
43. Reformisten: aldus BENDA, The crescent, ρ, 45vv en 
VAN NIEL, The emergence of the modern Indonesian elite, 
passim; Hodernisten: aldus GEERTZ, The religion of Java, 
p. 133v, DELIAR NOER, The rise and development en WERTHEIM, 
Indonesian society in transition, p. 207-233 (de laatste 
gebruikt overigens reformist, modern en progressive vaak 
dooreen). 
44. Zo bijvoorbeeld bij BENDA, The crescent, passim. 
45. Zo bijvoorbeeld GEERTZ, The Javanese kijaji. 
4Б. Over hetparœlamisme zie SNOUCK HURGRONJE, Adviezen II, 
1541-1555 en II, 1615-1761; idem, Verspreide Geschriften 
III, passim. 
47. Over de Sarekat Islam zie BLUMBERGER, De Nationali e ti в che 
Beweging. „.„ 
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48. LOTHROP STODDARD, The new world of Islam, London 1921. 
De Indonesische vertaling: Dunia Ъа и Islam, Djakarta 1966. 
Het hoofdstuk over Indonesië staat op p. 295-323. 
49. Dunia baru Islam, p. 318. 
50. In het algemeen spraakgebruik betekent ijtihâd het zelf-
standig oordelen over godsdienstige zaken, wel op basis 
van koran en hadïth_, maar zonder gebondenheid aan geleer-
den uit het verleden of heden. 
51. Dunia baru Islam, p. 318: "Berusaha keras mengembalikan 
adjaran Islam pada relnja kaum Salaf, kembali kepada 
Qur'an dan Sunnah, mengikis habis bid'ah dan churafat, 
tachajul serta klenik, membuka terus pintu Idjtihad 
dan menolak sifat membabi-buta dalam kegelapannja 
taqlid." 
52. Dunia baru Islam, p. 302-318. 
53. Dunia baru Islam, p. 318: "Perubahan luar, perubahan 
jang bersifat sosial-kulturil dan politis-ekonomis, bukan 
djiwa adjarannja, malahan mereka masih memelihara apa 
jang didapatnja dari ulama-ulama terdahulu..." 
54. Dunia baru Islam, p. 318-326. 
55. Vele van de fatwa's van A. HASSAN, verzameld in de eerste 
twee delen van zijn Soal-Djawab, gaan terug op debatten 
uit 1910-1930, daarna steeds weer opgerakeld. Ook de rond 
1970 verschenen /atuâ-verzamelingen van SIRADJUDDIN ABBAS, 
40 Maealah Agama en MUHAMMAD ARSJAD THALIB LUBIS, Fatwa, 
zijn instructief voor de langdurigheid van deze debatten. 
In 1971 werd aan de IAIN-afdeling van Malang een doctoraal-
scriptie goedgekeurd met als titel: Tallii sebagai media 
da'wah ielamijah (de tahltl, een bepaald gebed voor over-
ledenen, als middel voor geloofsopwekking van de islam). 
De redaktie van het tijdschrift Pandji Masjarakat die 
dit vermeldt (6-1972, p. 099) tekent hierbij aan, dat 
zij hoopt, dat de kwestie niet opnieuw weer ter discussie 
zal komen! 
5 6. A HASSAN, Soal-djawab, I, 398; H. ABOEBAKAR ATJEH, 
Kesufian empat imam mazhab, p. 18; M. SAID, Empat besar 
imam mazhab, p. 66-67. 
57. Het felst was de strijd wel in de Minangkabau, zie 
VAN RONKEL, Rapport: betreffende de godsdienstige ver-
schijnselen ter Sumatra's Westkust. 
58. Het werk van SHAKIB ARSALAN, Limadha ta'akbkhara'l 
muslimûn wa limadla taqaddama ¿¡¡ayruhuml (Waarom gaan de 
moslems achteruit en gaan de anderen vooruit?) in 1931 
(1349 H) geschreven op verzoek van een Indonesiër zelf, 
in de vertaling van MOENAWAR CHALIL, lid van de 
Muhammadiyah en Persis, al drie drukken gehad (Djakarta 
1954-1957-1967). De titel drukt het geloofsprobleem van 
de gerakan salaf geheel uit. 
59. Aldus GEERTZ, Islam observed, p. 69-70. 
60. Naast het reeds gesignaleerde verschil tussen stad en 
platteland kunnen voor tal van organisaties persoonlijke 
rivaliteiten aangegeven worden. Bekend is de stichting 
van de Nahdlatul Ulama, nadat Abdulwahab Hasbullah niet 
afgevaardigd werd naar Mekka en daarom een eigen organi-
satie ging stichten. 
De Washliyah kan eenvoudig gezien worden als de eigen 
organisatie van de Bataks in Medan tegenover de Javaanse 
ambtenaren en andere immigranten die de Muhammadiyah 
propageerden. Sulayman Arrasuli zou de PERTI alleen 
gesticht hebben omdat zijn aanzien en aanhang slonk. 
In de meeste gevallen lijkt het wel onmogelijk, maar ook 
onnodig om precies een onderscheid tussen de zuiver 
'theologische' en de niet-theologische verschillen te 
maken. 
61. Algemeen verslag van het inlandsah onderwijs, loopende 
over het jaar 1906, p. 74. 
62. De Sapinah is het nog steeds herdrukte boekje: Safïnatu'l 
naja van salim b. Sumayr al Hadramy.Oer ummu ' l barâhîn 
van Abu Abdallah Muhammaü b. YusÛf as-SanÛsî zie VOORHOEVE, 
Handlist of arabia manuscripts. p. 387. 
63. HAMKA, Ajahku, passim; DELIAR. NOER, The rise and development, 
p. 47-Θ6. 
64. ALFIAN, Muhammadijah, P· 15 8. 
65. HAMKA, Ajahku, p. 95-96. 
66. Dit wordt alleen uitdrukkelijk vermeld door een Nederlands 
rapporteur! VAN RONKEL, Rapport: betreffende de godsdiens­
tige versohijnselen ter Sumatra'в Westkust, p. 17. 
67. Sedjarah Adabija, p. 2; TAMAR DJAJA, Ривака Indonesia, 
p. 296. 
68. Algemeen verslag Van het onderwijs.,.over 1926, ι, p. 45; 
idem over 1917, I, p. 51; ALFIAN, Muhammadiiah, p. 163-165. 
69. HAMKA, Ajahku, p. 234, noemt zijn vader, Η. Abdulkarim 
Amrullah, de 'tong' van de kaum muda en Abdullah Ahmad 
de 'pen' van deze beweging, omdat deze laatste voor een 
groot gehoor maar moeilijk uit zijn woorden kwam, daar-
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entegen wel bekwaam was in het redigeren van boeken, bro-
chures en tijdschriften. 
70. Hij heeft zelfs nog de geoorloofdheid van een loterij 
voor dit doel uitvoerig verdedigd, via een ietwat zon-
derlinge casuïstiek tot de conclusie komend, dat een 
loterij niet tot de voor moslems algemeen verboden kans-
spelen behoort. Zie SCHRIEKE, Bijdrage tot de bibliogra-fie van de huidige godedienstige beweging ter Sumatra's 
Westkust, p. 297-298. De school kwam er in 1930/31: 
MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 89-91. Zie ook verder υ.52. 
71. HAMKA, Ajahku, p. 95-96; SEKALY, Lee deux oongrès 
généraux de 1926. 
72. De ^wrw-ordonnantie (1925) hield in, dat alle godsdienst-
leraren zich als zodanig bij het gouvernement moesten 
laten registreren. Het was een mildering van de verorde-
ning van 1905, die een gouvernementstoestemming voor dit 
onderricht verplicht stelde. Deze verordening uit 1905 
gold echter alleen voor Java en Madura, terwijl de nieuwe 
van 1925 voor praktisch geheel Indonesië zou moeten gaan 
gelden. Over de tegenstand in de Minangkabau zie HAMKA, 
Ajahku, p. 149-154. 
73. HAMKA, Ajahku, p. 161: "Sjukur djuga dia lekas mati, 
sehingga riwajatnja jang indah berseri itu dapat terpelihara." 
Hij stierf in 1934. 
74. ALFIAN, Muhammadifah, p. 164. 
75. Interview met Kiyai Zarkasji van Gontor, november 1970. 
76. DELIAR NOER, The rise and development, p. 66. 
77. HAMKA, Ajahku, p. 253, vermeldt dat Zainuddin Labai vier 
jaar naar een Sekolah lubernemen is gegaan; hij geeft niet 
verder aan wat voor soort gouvernementsschool dit is geweest. 
De gegevens over Zainuddin Labai zijn, tenzij anders aange-
geven, ontleend aan dit werk van HAMKA. 
78. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 59. 
79. HAMKA, Kenang2-an hidup, p. 19-22. HAMKA (Haji Abdulmalik 
Karim Amrullah) is een zoon van de toenmalige leider van 
Djambatan Besi. 
80. HAMKA, Ajahku, p. 254. De moderne Egyptische scholen, 
in bedoelde literatuur beschreven, waren overigens ook 
opgebouwd naar westerse, met name Franse, modellen. 
81. HAMKA, Kenang2-an hidup, p, 19. 
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82. MUHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 58. 
83. DELIAR NOER, The rise and development, p. 69-70. 
84. Hoe geleidelijk de hervormingen ingevoerd werden en hoe 
soepel aanvankelijk het klassikaal systeem nog werd ge-
hanteerd beschrijft HAMKA, Kenang2-an hidup, p. 42: 
"Er waren leerlingen die al op een gouvernementsschool 
waren geweest, er waren er die naar de Diniyah gingen en 
er waren zelfs analfabeten. Er waren leerlingen van 10 
jaar en van 30 jaar, allemaal in één klas! De leerlingen 
moesten alle stof van buiten leren. We moeten zeggen, dat 
onze vriend (HAMKA) de lessen niet kon begrijpen. Er was 
een boek over nahu (Arabische grammatica) dat tegenwoordig 
alleen voor de hoogste klassen van de middelbare school 
geschikt zou zijn." HAMKA zelf is geboren in 1908 en be-
schrijft hier hoe hij als ongeveer 10-jarige het onderwijs 
probeerde te volgen. 
85. DELIAR NOER, The rise and development, p. 80. 
86. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 60. 
87. SCHRIEKE, B-i¿drage, p. 309. De PGAI was een vereniging 
van de modernere leraren. Enige maanden later verenigden 
zich ook de meer traditionele in de Peraatoean Oelama 
Soematra, zie Schriecke 1c. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 82, 
vermeldt hen onder hun Arabische naam: Ittihadul ulama. 
Leider was Sulayman Arasuli. Bij de bespreking van de 
PERTI komen wij hierop nog terug. 
88. Het eerste nationaal congres van de Sarekat Islam (1916) 
sprak vooral over politieke zaken; het religieuze karakter 
van de beweging kwam bijna alleen ter sprake bij de uit-
voerige besprekingen over de plannen tot oprichting van 
een school ter opleiding van godsdienstleraren. De Muham-
madiyah richtte al in 1921 zo'η school op. 
Abdullah Ahmad's mening over loterij is uitvoerig geci­
teerd bij SCHRIEKE, zie noot 70. Veel modernisten wezen 
het organiseren van een loterij af als strijdig met de 
islam. Zie bijv. het fatwâ- ап A. HASSAN, Soal-Djawab , I, 
p. 369-374. 
89. Zie verder voor het studieprogramma van de Normaal lelam 
te Padang: MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 91-95. Mahmud Junus 
was de eerste directeur. 
90. VAN RONKEL, Fapport, p. 18. 
91. VAN DER WAL, De opkomst, p. 193 (Uit een rapport van 
RINKES over de Sarekat lelam). 
92. ALFIAN, Muhammadijah, p. 2 29. 
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93. De kraton is het sultanspaleis met alle bijbehorende 
gebouwen voor familieleden, bedienden, bureaus e.d.: 
alles bijeen vrijwel een volledige stadswijk met een 
zeer speciaal karakter. 
914. VAN DER WAL, De opkomst, p. 193-4; ALFIAN, M uhammadtl ah, 
p. 267-8. 
95. AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 70. 
96. ALFIAN, Muhammadi.j ah, p. 253-255, zie ook AMIR HAKZAH 
WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 72; BOLAND, The etruggle, 
p. 213. 
97. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 228. 
98. A. Menjebarkan pengadjaran Igama Kandjeng Nabi Muhammad 
s.a.w. kepada penduduk bumiputera didalam residensi 
Jogjakarta. 
В. Memadjukan hal Igama kepada anggota-anggotanja. 
Aldus geciteerd bij AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, 
p. 87, vanuit de eerste statuten. 
99. Over tabltgh zie PIJPER, Fragmenta Islamiaa, p. 171-172. 
100. AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 117. 
101. AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 82. 
102. ALFIAN, Muhammadijah , 267-268. 
103. Verslag "Voehammadijah" di Hindia Timoer, Tahoen X 
(Januar i-D e a ember 1922), p. 90-91. 
104. HAZEU, Sarikat-Islam Congres, 17-24 ¿uni 1916. 
105. ALFIAN, Hthammadi.n'ah, p. 268. Deze Pondok ^uhammadiyah 
was de beter georganiseerde uitbouw van een cursus die 
Dahlan in 1918 in zijn eigen huis was begonnen met 8 leer-
lingen, Al Qismul Arga genoemd. De school zou nog ver-
schillende namen krijgen, waarvan Madrasah Mu'allimin 
Muhammadiyah de definitieve zou worden. 
Zie AMIR HAMZAH WIRJOSUKARTO, Pembaharuan, p. 118. 
106. Er zijn zeker contacten geweest tussen Ahmad Dhalan en 
Abdullah Ahmad, ni. op de landelijke Sarekat-Islam-
congressen waar beiden een belangrijke rol hebben gespeeld. 
107. VAN DER WAL, De opkomst, p. 194 (uit een rapport van 
Rinkes). 
108. Zie vooral PIJPER, Fragmenta Islamiaa, p. 165-168. 
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10 9. ALFIAN, Muhammadijah, p. 309 en 406. 
110. Het Veralag van het onderwijs over 1897 vermeldt een 
50-tal Arabische scholen in Indonesië met een totaal van 
949 leerlingen. Dat betekent dus nog geen 20 leerlingen 
per 'school'. Het jaarverslag, dat slechts zeer inciden-
teel deze scholen bespreekt, geeft beslist geen hoge 
waardering van het daar gegeven onderricht: Algemeen 
Verelag van het Inlandsah Onderwijs in Nederlandsch 
Indie loopende over de jaren 1893 t/m 1897, met een 
aanhangsel over de jaren 1898 en 1899, p. 197. 
111. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 231. De organisatie 
zou in 1901 al opgericht zijn en men zou in 1903 al 
toestemming gevraagd hebben. De Nederlanders zelf hadden 
al wel langer organisaties volgens geijkte juridische 
patronen. Enkele daarvan, zcals een onderwijzersbond, 
kenden ook Indonesische leden. Algemeen beschouwt men 
toch de oprichting van Budi Otomo in 1908 als vertrek-
punt van het Indonesisch verenigingsleven en van het 
nationalisme. 
112. DELIAR NOER, The rise and development, p. 91-93. 
113. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 228. 
114. Zie ook het op p. 48 vermelde streven van Ahmad Dahlan 
om een school met het Arabisch als voertaal op te 
richten te Jogjakarta. Kiyai Imam Zarkasji, leider van 
de bekende pesantren te Gontor kreeg zijn elementaire 
opleiding op een Arabische school in Solo. Er zijn nog 
wel meer Indonesiers, vooraanstaande moslemleiders, 
die op een geordende Arabische school hun opleiding, 
of een gedeelte daarvan, hebben genoxen, zoals bijv. 
Лпвог-leider Abdullah Ubaid. Over hem zie H. ABOEBAKAR, 
Wahid Hasjim, p. 547-556. 
115. DELIAR NOER, The rise and development, p. 96-100. 
116. In 1919; Zie hiervoor noot 87. 
117. De meeste Kaum muda waren zeker niet pro-Nederlands 
gezind. Abdullah Ahmad vormde daarin een duidelijke 
uitzondering. 
118. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 587. 
119. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 585-590; MAHMUD JUNUS, 
Sedjarah, p. 85-87. 
120. Zie K.H. SIRADJUDDIN ABBAS, 40 Nasalah Agama, Djilid I, 
Djakarta 1970. In een grootse, barokke stijl schrijft 
deze PERTI-leider hier een 340 pag. (en dat is nog maar 
301 
het eerste van de vier geplande delen) over geschilpun-
ten, die grotendeels al vóór 1940 speelden; de meeste 
van de artikelen zijn dan ook herdrukken uit die tijd. 
Enkele punten: de qunut bij de salât subh, de verplich-
ting het hismillah uit te spreken aan het begin van de 
fâtihat8<2lât ten gunste van de overledenen, berekening 
dan wel eigen aanschouwing van de maanstand voor bepa-
ling van begin en einde van de vasten, 20 dan wel 8 
raka''ât bij de tarawih, mi*râj met of zonder lichaam, 
dhikr etc. 
121. Zie voor het ontstaan van de NU, H. ABOEBAKAR, Wahid 
Hasjim, p. 469-473. 
Voor Abdullah Ubaid, organisator van de jongerenbeweging 
van de NU, de Ansor, o.e. p. 547-556. 
122. O.e. p. 470. Voor de studieclub zie BLUMBERGEN, De na-
tionalietisahe beweging, p. 198. 
123. Zie ook SEKALY, Les deux oongrès généraux de 1926. 
'Wahhabieten' werd in deze tijd een scheldnaam voor 
alle 'modernisten', die zich immers niet gebonden acht-
ten aan een bepaalde school van de plichtenleer. 
De Shafi'ieten vreesden, dat het graf van Imam 3hafi'Ì 
afgebroken zou worden en dat de leer van diens school 
niet meer te Mekka, voor de traditionele moslems toch 
nog steeds het leerhuis bij uitstek, onderwezen zou 
mogen worden. 
124. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 471-473. 
125. Tebuireng had tegen 1942 ongeveer 6.000 leerlingen. 
Zie BENDA, The aresaent, p. 245 n. 40. 
126. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 83-99, waaraan het 
volgende is ontleend. 
127. Zie in dit verband ook de opleiding van M. Radjab 
(beschreven in zijn autobiografie Semasa ketjil dikampung) 
die vrijwel volgens hetzelfde patroon verliep. Hij trof 
het echter niet zo best met zijn religieuze school en 
kreeg vanwege het grote verschil tussen de 'profane' en 
de 'religieuze' school alleen maar een geweldige hekel 
aan de laatste. 
128. Naar alle waarschijnlijkheid stond die Madrasah Salafiyah 
in verband met de Nahdlatul Wathan. 
129. BENDA, The aresaent, p. 245 n. 40. 
130. Voor de Persharikatan Ulama zie DELIAR NOER, The rise 
and development, p. 107-115; H. ABOEBAKAR, Sedjarah al 
Qur'an, p. 202; MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 252-253. 
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De opmerkingen over de ontwikkelingen sinds 1945 zijn 
gebaseerd op een interview met K.H. Taufiqurrahman, 
mei 1970 te Jakarta. Tot zijn dood in 1962 bleef Abdul 
Halim trouw aan de Shafi'itische school. De PUI voelt 
zich echter vooral thuis in de sfeer van de 'reformis­
ten'. Het hoofdkwartier te Jakarta is dan ook gevestigd 
in het Muhammadiyah-ccmplex op Kramat Raya. 
131. Voor de Muhamnadiyah in Cost-Sumatra: ZO Tahun^uhammadiyah 
daerah Sumatera Tirnur, 1927-1957 , vooral p. 99-208. 
Voor de tegenstellingen tussen Muhammadiyah en Sarekat 
Islam in het algemeen zie ALFIAN, Vukammadivah, p. 358-382. 
Een pamflet van een SI-lid tegen de Muhammadiyah zegt 
onder meer, "that this organization had undermined SI 
due to the fact that wherever a branch of Muhammadiyah 
emerged, SI disappeared," o.e. p. 358. 
Hier hebben wij kennelijk ook met een dergelijk geval 
te maken. 
13 2. ZO Tahun Muhammadiyah daerah Sumatera Тгтиг, p. 100. 
Van de elf bestuursleden droegen er zes de Minangkabause 
titel Sutan. Er is er niet een met een batakse naam. 
Grove schattingen rekenen 1/3 van de inwoners van Medan 
tot de Chinezen, 1/3 tot de Batakkers, de rest Maleiers, 
Atjehers, Javanen en Minangkabauers. 
133. Voor de wijze waarop de Muhammadiyah zich in het algemeen 
in de buitengewesten verspreidde zie PIJPER, Fragmenta 
Islamioa, p. 166-167, 
134·. Hoe men ook moge denken over de waarde van het boek van 
Ir. MANGARADJA ONGGANG PARLINDUNGAN', Pongkinangolngolan 
Sinambr.la, gelar Tuanku Rao, het is in ieder geval een 
zeer uitvoerige weergave van de geringe sympathie die 
velen uit Tarapuli gevoelen voor de Minangkabauers. 
135. Peringatan Al Djamijatul Washlijah % abad, 19 30-1955, 
p. 41-42. 
"Kemperhubungkan antara manusia dengan Tuhan-nja, 
memperhubungkan antara sesama manusia, memperhubungkan 
suku dengan suku, antara bangsa dengan bangsa dan 
sebagainja." Zie ook N'JKMAN SULAIMAN, Al Washlijah I, 
p. 5. 
136. Aldus de, overigens niet uitgewerkte, karakterisering 
van BCLAND, The struggle, p. 75. 
137. Haji Muhammad Junus werd in 1889 geboren in de kust­
strook ten noorden van Medan, uit ouders die zelf van 
Zuid-Tapanuli afkomstig waren. Na op verschillende 
pesantrens in Sumatra en Maleisië geleerd te hebben 
ging hij zijn studie in Mekka voortzetten en verbleef 
daarna nog enige tijd voor studie op Penang. Hij stond 
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bekend als een zwijgzame, stille en teruggetrokken man. 
Hij bracht de Maktab Islamiyah Tanapuli tot grote bloei, 
zodat vele godsdienstleraren daar hun definitieve vorming 
ontvingen. De Debating Club van zijn leerlingen (tevens 
hulpleraren'. ) volgde hij nauwgezet, zoals hij dat later 
ook met de Washliyah zou doen. Hij was geen organisator, 
gaf wel onvermoeibaar les, van zeer vroeg 's morgens 
tot laat in de avond. Vroeg uitgeleefd stierf hij in 
1950. Peringatan Al Washlijah V abad, p. 404v. 
13 8. Het 'traditionele' stempel zou men kunnen opmaken uit 
de fatwa's uitgegeven door de Washliyah, met name die 
van Arsjad Thalib Lubis. Sinds 1969 verschijnt weer een 
nieuwe serie in brochurevorm. De onderwerpen zijn veel 
dezelfde als in het in noot 120 vermelde werk van 
Siradjuddin Abbas. Zie ook BOLAND, The struggle, p. 75-76. 
Het zou echter eenzijdig zijn aan zoiets 'traditioneels' 
het karakter van de organisatie af te meten. Voor een 
meer 'reformistisch' stempel pleit het zenden van studen-
ten naar Cairo en ook in aanzienlijke mate het oprichten, 
aanvankelijk weliswaar op bescheiden schaal, van scholen 
naar westers model. De Washliyah heeft zich later ook 
aangesloten bij verenigingen van 'reformistisch' karakter 
als de studentenorganisatie HMI, sterk aanwezig bij de 
Washliyah-jongeren, en de politieke partij Masjumi, 
139. Peringatan Al Washlijah £• abad, p. 41-4-2. De verschillen-
de invloeden tonen zich in de benamingen: men kent zowel 
de Nederlandse termen 'inspecteur' en 'schoolopziener', 
als de uit het Arabisch stammende termen 'mufat t is j ититг' 
en 'mufattisj ohususi , o.e. p. 57. 
140. Peringatan Al Washlijah % abad, p. 54 en 61 voor enkele 
conflicten tussen plaatselijke zelfstandigheid en centrale 
organisatie. 
141. Peringatan Al Washlijah % abad, p. 57. 
142. Peringatan Al Washlijah % abad, p. 70-71 en 339-340, 
Ook voor het studiefonds gebruikte men het Nederlandse 
woord, in de kringen van Indonesische verenigingen al 
ingeburgerd sinds de pogingen van Dr. Wahidin Sudirohudoso 
om een studiefonds op te richten voor de opleiding van 
inlandse artsen, een initiatief waaruit in 1908 de Budi 
Utomo ontstond. 
143. Peringatan Al Washlijah H abad, p. 47. Dit was in het 
algemeen iets nieuws voor de Indonesische islam, wat 
ook blijkt uit het gebruik van de Nederlandse term 
'optocht'. In de beschrijving wordt eenmaal het Indone­
sische woord pawai ernaast geplaatst ter verklaring. 
Voorbeeld was wellicht de optocht op Koninginnedag door 
de Nederlandse gemeenschap? 
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144. Peringatan Al Waehlijah % abad, p. 44-46. Een fatwâ is 
een'gezaghebbende' uitspraak over een bediscussieerde godsdienst! 
kwestie, in veel islamlanden uit te geven door de qâdt. 
Bij ontbreken hiervan in Indonesië hebben veel ulama'в 
op eigen gezag fatwa's uitgegeven. Organisaties als de 
NU (.majlis ehuriyah) en de Muhammadiyah imajlis tarjih) 
hebben hun aparte commissies hiervoor. Over de traditio­
nele Indonesische fatwa's, zie SNOUCK HURGRONJE,Verspreide 
Geschriften, II, 419-447. Meer hierover verderop, (p.129-131) 
145. Peringatan Al Waehlijah % abad, p. 72 en 420-434. 
146. Peringatan Al Washlijah % abad, p. 51. 
147. Peringatan Al Washlijah ¡Í abad, p. 116. 
148. Peringatan Al Washlijah % abad, p. 303 voor een statis-
tiek uit 1956: het madraeafc-systeem werd toen gevolgd 
door 615 van de 670 scholen. Op slechts 55 werd toen dus 
het schema van het Indonesisch ministerie van onderwijs 
gevolgd. De meer op godsdienstonderricht georie'hteerde 
overige scholen volgden niet het schema van het godsdienst-
ministerie, omdat daarin, volgens het oordeel van de Was-
liyah toch teveel aandacht werd gegeven aan het 'profaan' 
onderricht en het godsdienstige niet voldoende tot zijn 
recht kwam. Een van de belangrijkste onderwijsdeskundigen 
van de Washliyah, Drs. NUKMAN SULAIMAN achtte deze redenen 
ook in 1970 nog aanwezig en geldig om aanvrage om erkenning 
en subsidie van het godsdienstministerie niet in te sturen. 
(Persoonlijke mededeling van Nukman Sulaiman, mei 1970). 
149. BOLAND, The struggle, p.37; YAMIN, Naskah I, p.453-462. 
150. Over het onderscheid tussen de religieuze'functionarissen' 
en de godsdienstleraren, zie verder p. 100-101. 
151. Voor de shumuka zie BENDA, The oreeoent, vooral p. 161-163; 
H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 598. 
152. Mxklumat Kementerian Agama no 2, 23 april 1946. 
Indonesische tekst bij H, ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p.596. 
Engelse vertaling van VAN NIEUWENHUIJZE, Aspeóte, p. 225-226. 
153. "agar anak2 murid kelak mendjadi orang jang baik budi 
pekertinja dan ta'at (hooko)", H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, 
p. 598: een merkwaardig 'profane' en 'geseculariseerde' 
argumentatie voor dit onderricht, zeker ook wel te begrij-
pen in verband met het feit, dat de uiteindelijke politiek 
door de niet-moslem Japanners werd bepaald. Deze 'profane' 
argumentatie zal overigens wel blijven: zelfs als het on-
derricht toch voornamelijk blijft bestaan in kennis van 
riten en plichtenleer, zal men toch graag deze meer ethische 
sfeer aanhalen om het algemeen nut aan te tonen. 
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154. I.e. 
155. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 632-633. 
156. Indieah Verslag 1937, II, p. 84 en 92-95. 
157. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 55. Taman Siswa bepleitte 
opvoeding in (Javaanse) ethische normen en gedragspatro-
nen, maar verzette zich vrij lang tegen invoering van 
formeel godsdienstonderricht. De beweging is zeer invloed-
rijk geweest in het ministerie van onderwijs. Zie bijvoor-
beeld de mening van Poerbakawatja (oud-Taman-Siswa-man 
en gewezen Inspecteur-Generaal en hoofd van de afdeling 
onderwijs van het ministerie van onderwijs, opvoeding 
en cultuur): godsdienstopvoeding kan volgens hem alleen 
gegeven worden in "een omgeving, die geheel en steeds 
van godsdienst doordrenkt is: het gezin, een internaat, 
een peeantren of zeer bijzondere omgeving", (o.e. p. 45: 
suatu lingkungan jang seluruhnja dan selalu bernafaskan 
keagamaan dalam lingkungan keluarga, dalam suatu asrama, 
pesantren atau lingkungan jang sangat chusus). 
158. Voor deze vergadering zie POERBAKAWATJA, Pendidikan, 
p. 37-45 en 342-343. 
159. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 41. 
160. "1. Dalam sekolah-sekolah negeri diadakan peladjaran 
agama; orang tua murid menetapkan apakah anaknja mengikuti 
peladjaran tersebut. 2. Tjara menjelenggarakan pengadjaran 
agama disekolah-sekolah negeri diatur dalam peraturan jang 
ditetapkan oleh Menteri Pendidikan, Pengadjaran dan 
Kebudajaan bersama-sama dengan Menteri Agama", 
POERBAKAWATJA, Sedjarah, p. 350. De term 'openbaar onder-
wijs' (sekolah2 negeri) wordt hier gebruikt als tegenge-
steld aan particulier (al dan niet gesubsidieerd) onder-
wijs (.sekolah partikulir of swasta). 
161. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 360. 
162. Theoretisch kon een lingkungan istimewa een gebied van 
iedere omvang zijn, dat wil zeggen, een desa, keaamatan 
of zelfs een groter gebied. Het is de plaatselijke be-
stuurder die te bepalen heeft, of een gebied tot lingkungan 
istimewa verklaard kan worden. De bepaling schijnt zeer 
weinig toegepast te zijn en is na de wetsherziening van 
1967 helemaal overbodig geworden. 
163. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 376-379. 
164. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 380-383. Ook de bepaling 
van 14-10-1952 voegt weinig nieuws toe (o.e. p. 388-392). 
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165. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 386. Dit is slechts een 
van de vele malen waar duidelijk wordt, dat het onder-
wijsministerie in het algemeen geen hoge dunk had van 
de bijdrage die de islam-leraren aan het onderwijs zou-
den kunnen geven. 
166. STEENBRINK, Het Indonesische Godsdienetministerie, 
p. 186-190. 
167. Ketetapan MPRS/1960, no II, par. 2, bij SAID, Pedoman, I, 
p. 530. 
168. Zie o.m. bij Drs. B. KARNO EK0WARD0N0, Sifat peladjaran/ 
kuliah agama disekolah/perguruan tinggi, p. 276. 
169. Rentjana terurai, p. 5. 
170. Mededeling van Taman-Siswa-leider Suratman, 6 oktober 1970 
te Jogjakarta. 
171. Mededeling van H. Arso Sosroatmodjo in Wert ju Suar, 
28-5-1970. 
Dergelijke cijfers moeten ons inziens steeds wel met 
enige omzichtigheid behandeld worden. Hetzelfde dagblad 
geeft op 12-1-1970 bericht van een 46.000 godsdienst-
leraren die nog nodig zouden zijn, volgens opgaven van 
de onderwijsafdeling van het godsdienstministerie. 
Een uit 1969 daterend bericht uit Atjeh spreekt van 50% 
van de lagere sekolah, waar nog geen godsdienstleraar 
zou zijn en dat in een strikte moslem-provincie :"Atjeh 
adalah Daerah dimana berlakunja unsur- Sjariat Islam..." 
Zie: 10 Tahun Darussalam, p. 395. 
172. Zie bijvoorbeeld JAY, Religion and politics, p. 84·. 
17 3. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 38: "Madrasah dan pesantren-
pesantren jang pada hakekatnja adalah satu alat dan sumber 
pendidikan dan pentjerdasan rakjat djelata, jang sudah 
berurat berakar dalam masjarakat Indonesia umumnja, hen-
daklah pula mendapat perhatian dan bantuan jang njata 
dengan berupa tuntunan dan bantuan materiil dari pemerintah." 
Zie ook VAN NIEUWENHUIJZE, Mens en vrijheid, p. 74: 
"Van stimulerende belangstelling van overheidszijde voor 
deze vormen van onderricht valt veel goeds te verwachten,.. 
Hier liggen mogelijkheden om op grote schaal uitbreiding 
te geven aan een allereenvoudigst onderwijstype en aan de 
bestrijding van het analfabetisme... Het moet mogelijk 
zijn en het is gebiedend noodzakelijk, deze bestaande on-
derwijsvormen in het gehele onderwijsstelsel te incorpo-
reren als vormen van bijzonder onderwijs." 
174. Deze 'profaniserende impuls' aan de madrasah's wordt bij 
mijn weten nergens zo uitdrukkelijk beschreven. Zij blijkt 
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wel uit mededelingen van functionarissen van het gods-
dienstministerie en uit klachten van madrasa/z-leiders 
over het feit, dat men wel lees- en rekenboekjes, maar 
geen godsdienstboekjes kan krijgen.' 
175. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 348: "Beladjar di sekolah 
agama jang telah mendapat pengakuan dari Menteri Agama 
dianggap telah memenuhi kewadjiban beladjar." 
176. Rentjana 10 tahun kewadjiban beladjar, Djawatan Pengadjaran, 
Djakarta, Agustus 1951. 
177. Rantjangan DaearUndangB Pembangunan Naeional, Djilid IV, 
Buku Ketiga.Bab 79b, p. 1248-1249. 
178. Resoluai Vadjelis Permusjawaratan ^asjarakat Sementara 
no I/RES/4PRS 1963, p. 29 (A, I, 3): "Madrasah-madrasah 
hendaknja tetap berdiri dibawah pengawasan Departemen 
Agama." Hiermee werd bevestigd wat de MPRS van 1960 ook 
al had gesteld: "Madrasah hendaknja berdiri sendiri 
sebagai badan otonom dibawah Departemen Agama dan bukan 
dibawah pengawasan Departemen P.P. 6 K.", zie Petundjuk 
dalam membina madrasah, ρ, 7 en Kebudajaan dan pendidikan 
nasional, p. 102. 
179. ALINUDDIN HS, Apakah ada pengaruh aurrioulum SLA dan 
madrasah terhadap prestasi beladjar di fak. tarbijah 
IAIN Jogjakarta! (Vrij vertaald: beïnvloedt het feit of 
iemand op een middelbare sekolah dan wel een middelbare 
madrasah is geweest zijn prestaties op de pedagogische 
faculteit van de Staatsacademie voor Islamwetenschappen 
te Jogjakarta?). Schrijver telde, dat er van 1950 tot 
1962/63 585 studenten arriveerden voor deze faculteit: 
160 afkomstig van de middelbare sekolah, 425 van de 
middelbare madrasah. sekolah madrasah 
Van de 160 waren er klaar in —5 jaar 0 van de 425! ΰ 
6 jaar 1 7 
7 jaar 7 7 
8 jaar 4 8 
9 jaar 5 7 
10 jaar 2 1 
11 jaar 2 3 
12 jaar 3 
13 jaar 1 
Totaal 21 37 
De studieprestaties van de studenten afkomstig van de 
middelbare sekolah zijn op de IAIN, tenminste op deze 
faculteit, relatief hoger. Hierbij dient men wel te be­
denken, dat deze pedagogische faculteit een richting van 
Engelse studies heeft, die voor gediplomeerden van de 
308 
middelbare sekolah zeer interessant is en waarin zij 
door hun vooropleiding ook gemakkelijker tot resultaten 
kunnen komen dan bij alle overige, veel meer op studie 
van het Arabisch gerichte studierichtingen van de IAIN. 
180. Op een aantal hoofdplaatsen van provincies is bij het 
kantoor van het ministerie van godsdienstzaken gepro-
beerd statistisch materiaal te verkrijgen ter beantwcordine 
vooral van de twee volgende vragen¡hoe verhoudt zich het 
aantal madraeah's tot het aantal eekolah 'e en hoe staat 
binner het madraeah-systeem het aantal scholen van het 
godsdienstministerie in verhouding tot de particuliere? 
De waarde van de verzamelde statistieken was evenwel 
vaak uiteenlopend: op een aantal plaatsen werden alleen 
die particuliere madrasah's in de statistiek opgenomen, 
welke ook op een of andere wijze subsidie ontvingen. 
Op veel plaatsen waren alleen aantallen madrasah 's op-
genomen zonder leerlingenaantallen. 
Waar uit vele gevallen al gebleken was, dat de gemiddel-
de madrasah aanzienlijk minder leerlingen telde dan de 
gemiddelde sekolah, maakt dit een enigszins betrouwbare 
statistiek dan ook ten enen male onmogelijk. Een aantal 
madrasah's bezit niet de status van 'subsidie-krijgend', 
maar alleen die van 'officieel genoteerd' ( t e rda f tar ) . 
Dat betekent soms wel, soms niet een opname in de sta-
tistieken. 
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NOTEN BIJ HOOFDSTUK II 
1. Zie HIDDING, Godsdienetfenomenclcgie ale apologie. 
2. GIBB, Whither Islam, p. 12, onder neer geciteerd in 
NATSIR, Capita Seleata, T, p. 3 en 102. 
3. GIBB, I.e. "by... ultimate beliefs are determined the 
motives, methods and ideals of men in their daily life... 
religious issues doubtless underlie many modern trends 
of thought." 
4. NATSIR, Capita Selecta, II passim. SIDI GAZALBA, Wesdjid. 
Zie verderop noot 157, 
5. Zie over de noodzaak en geldigheid van niet-gedocumenteerde 
wetenschap ook W.C. SMITH, lelam in modem history, p. 15-16 
en 17Θ. 
6. SNOUCK KURGRONJE, Adviezen, I, p. 780. Zie voor deze pro­
blematiek vooral aldaar I, 780-790 en II, 958. 
Ook SARTONO KATDODIRDJO, The peasants' revolt, p. 93. 
SCHRIEKE, Bijdrage, p. 252 ziet zowel in de padri-activi­
teiten als in de opleving van de kaum muda in het begin 
van deze eeuw een poging van godsdienstleraren om een 
betere sociale positie te verkrijgen. "In zekere zin een 
revolutie van de 'tweede stand' der geestelijkheid voor 
wie in de adat geen plaats was." Zowel Abdullah Ahmad als 
Djamil Djambek hadden niet-Minangkabause moeders, waardoor 
zij in de vigerende adat-structuur Ьзіетааі geen plaats 
konden verkrijgen. (Djamil Djambek wordt als voorman van 
de kaum muda vaak op één lijn gesteld met Abdullah Ahmad 
er. Abdulkarim Amrullah; hij was een zeer beminnelijk, maar 
toch duidelijk minder groot man dan beide anderen). 
Zie HAMKA, Ajahku, p. 236-238. 
7. SNOUCK HURGROKJE, Adviezen, I, p. 784. 
8. ABOEBAKAR ATJKH, Wahid Has¿im, p. 55. 
9. VREDENBREGT, De Baweanners , p. 29. 
10. Aldus ROSIHAN ANWAR in een reportage over bezoek aan 
verschillende pesantrens in Gema Islam, 15 Nop. 1962 p. 25. 
Voor een indrukwekkend net van familierelaties tussen 
de grote pesantrens in de buurt van Jombang, tevens de 
top van de politieke partij Nahdlatul Ulama uitmakend, 
zie H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 103-106. 
11. AHMAD MUDZAKKIR, in Pandji ^asjarakat, 4 (1970), p. 664. 
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12. Dit betrof een pesantren in de buurt van Madiun, waar de 
kiyai zei, dat zijn komst naar deze plaats nodig was ge­
weest, omdat bij de mislukte communistische opstand van 
1948 alle кгуаг'в in de streek waren vermoord. 
Een tweede geval betrof een kiyai in de omgeving van Garut, 
die eenzelfde gebrek aan kiyai 's verbond met de onrustige 
tijd van de Darul-Islam-beweging. Beiden bleken echter 
én familie én rijstvelden in de nieuwe omgeving te hebben. 
13. Voor een aantal 'reformistische' argumenten zie A. HASSAN. 
Soal-Djawab, I, p. 197-219 en II, p. 481-551. Gebed voor 
en tot overledenen wordt hier met een barokke overdaad aan 
argumenten uit koran en hadttji afgewezen. De reformisten 
worden wel neo-mu'tazilieten genoemd. Alleen al uit dit 
twistgesprek zou deze naam kunnen zijn ontstaan, want de 
oude naam: ahi al eadl wa'l tawhtd komt juist op dit punt 
geheel tot zijn recht. (Zie ANAWATI-GARDET, Introduation, 
p. 49.) 
14. S. MARWAN,IAIN dan quality ori в г в, ziet veel zwakke punten 
in de islam-academie, de IAIN. Als oorzaak ervan signaleert 
hij irrelevante overwegingen bij het benoemen van docenten, 
vaak gebaseerd op partij-politieke overwegingen, regionale 
en familiebelangen (pertimbangan2 politik golongan 
kedaerahan dan family-systim). Een en ander is wel te begrij­
pen, als men bedenkt, dat de NU veel invloed heeft (gehad) 
op het godsdienstministerie en zodoende ook wel op de IAIN, 
die door sommige 'reformisten' ook wel schertsend IAINU 
wordt genoemd. 
Men krijgt overigens wel de indruk, dat familiebetrekkingen 
ook bij de 'reformisten' toch wel meespelen: HAMKA, bekend 
publicist en Muhammadiyah-leider heeft zijn beroemdheid zeker 
te danken aan eigen capaciteiten, maar de algemene achting 
voor zijn vader, Haji Abdulkarim Amrullah, heeft bij dit 
alles wel meegespeeld. Dat Rusjdi Hamka al op jonge leeftijd 
een belangrijke functie heeft als hoofdredacteur van een 
van de meest vooraanstaande islam-tijdschriften, Panji 
Masharakat, kan men, naast de organisatorische en publicis-
tische capaciteiten van Rusjdi zelf, toch ook wel zien in 
verband met diens afkomst. - Ahmad Hassan, een van de op­
richters en voormannen van de Persatuan Islam (Persis zie p. 148) 
en van de Persis-pescmtrew te Bangil, werd in de laatste 
hoedanigheid opgevolgd door zijn zoon Abdulqadir Hassan. -
Het leiderschap van de Persatuan Ummat Islam (zie p.71) 
is ook overgegaan op zonen van de stichters van de beide 
hierin participerende organisaties: van de Mansoer-familie 
uit Sukabumi en van Kiyai Haji Abdul Halim van Majalengka. 
Aldus enige voorbeelden die aangeven, dat bij de 'benoemings­
procedures' ook in grote regionale en landelijke organisaties 
familieleden grote kansen krijgen! 
15. H. ABOEBAKAR, Wahid Haejim, p. 103 en 155-158. 
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16. R.M. SACHLAN, IAIN untuk mentjetak teohnokrat2 agama, 
p. 54 hekelt leerlingen aan de IAIN, die zich geheel 
als 'student' willen gedragen en zich zodoende geheel 
gaan isoleren van het milieu waar zij vandaal, komen. 
Hij vreest, dat er bij deze 'studenten' weinig echt geloof 
meer over zal blijven en dat zij zuiver "godsdiensttechno­
craten zullen worden, die hun vak op een theoretische 
manier beheersen" (technokrat2 agama jang menguasai vaknja 
setjara teoretis). 
17. Zie ook VAN RONKEL, Aantekeningen,.. uit het reiejournaal 
van С Snouok Hurgronje , p. 316: daar wordt meegedeeld: 
"...dat velen (uit het Sunda gebied) naar Soerabaja 
gingen, aangezien daar sedert lang de plaats is, waar 
men fikh ging leeren... Hierdoor laat zich verklaren 
dat Javaansch in deze streken dikwijls het middel is 
geweest om de Arabische boeken te leeren kennen. Of dit 
de reden is van het verschijnsel dat ook elders in de 
Preanger het Javaansch meer dan het Soendasch de taal 
der parafrase en interlineaire vertaling der Arabische 
teksten was, en misschien nog is, lijkt niet waarschijn­
lijk." 
Naast de hier aangegeven mogelijke reden, werd voor het 
gebruik van het Javaans door de Sundanese kiyai een meer 
theologiscle gegeven: men heeft zich te houden aan de 
naast-hogere in de hiërarchie der interpretatie, dit 
zelfs uitbreidend tot de taal der vertaling van het Arabisch! 
ia. Zie p. 24. 
19. Indonesische 'reformisten' steunen zeer vaak op de hadtth 
en kennen nog vrijwel geen fundamentele kritiek hierop, 
zoals die met name in India en Pakistan bij A.A.A. Fyzee 
en Fazlur Rahman te vinden is. Reden hiervoor is niet alleen, 
dat de in het Duits en Engels geschreven werken van Goldziher 
en Schacht, welke voor deze hadîth-kritiek zeer belangrijk 
zijn, in Indonesië vanwege taal- en devisa-problemen (tussen 
1950 en 1970) onbekend bleven, maar ook wel, dat de islam 
in India en Pakistan voornamelijk de hanafitische school 
houdt, waar slechts zelden de hadtth_ als laatste norm wordt 
gehanteerd, terwijl in Indonesië reeds zeer lang de Shafi'-
itische school toonaangevend is. Hierin neemt de hadith 
een zeer belangrijke plaats in. 
Indonesië had dus al een traditie waarin de plaats van 
de hadtth zeer sterk verankerd was. - Het enige werk dat 
een discussie aangaat met Schacht is, voorzover wij weten, 
ANWAR HARJONO, Никит Islam, keluaean dan keadilannja. 
20. Over dit verschil tussen volgen (.ittibâ'') en gebonden zijn 
(.taqltd) zie A. HASSAN, Soal-Djawab, I, р. 394-398. 
21. A. HASSAN, Soal-Djawab, II, p. 476. 
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22. Zie voor de 'besloten gemeenschap': VAN NIEUWENHUIJZE, 
Mene en vrijheid, p. 91-126. 
23. De penghulu, beheerder en predikant vaak van moskeeën 
in hoofdplaatsen, tevens godsdienstig adviseur bij de 
gewone rechtspraak en voornaamste rechtsprekende bij de 
islam-rechtspraak, een figuur, vergelijkbaar met die van 
de qâdî in andere landen van de moslemwereld, werd zelden 
voor zoiets geraadpleegd. Zie SNOUCK HURGRONJE, Adviezen, 
I, p. 770-784. Een officiële muftì kenden slechts enkele 
kleinere sultanaten in Indonesië. 
24. SNOUCK HURGRONJE, Verspreide Geechriften, II, p. 419-447. 
25. De in 1927 opgerichte Majlis Tarjih Muhammadiyah gaf niet 
alleen haar visie op concrete kwesties, die aan haar wer-
den voorgelegd, maar gaf ook brochures uit, waarin bepaal-
de hoofdstukken van de plichtenleer in hun geheel werden 
besproken naar de inzichten van de Majlie Tarjih. 
De 'vasten-brochure', Kitab Shijam, p. 26, waardeert 
de eigen waarde van daze besluiten als volgt: "Omdat 
er onder de leden van de Muhammadiyah zijn die menen, dat 
er in godsdienstzaken geen juiste beslissing kan zijn 
dan die van de Majlie Tarjih, terwijl die zaken, welke 
deze nog niet besproken heeft, aangehouden zouden moeten 
worden, is het noodzakelijk dat er over de tarjih zelf 
een verduidelijking gegeven wordt," De nadere verduide-
lijking geeft dan aan, dat de besluiten een resultaat 
zijn van collegiaal zoeken naar de juiste leer op grond 
van de koran en hadith met het doel tegenstrijdigheden en 
twisten in geloofszaken tegen te gaan. Eenmaal besloten 
en bekrachtigd door het algemeen congres der vereniging 
hebben zij ook geldingskracht voor de leden. 
In het slotwoord dat HAMKA schreef in H.M. BOESTAMI IBRAHIM, 
Al Hidajah, merkt hij op, dat er ook onder de Muhammadiyah-
leden wel bezwaren leven tegen de Majlie Tarjih: dit zou 
de gebondenheid aan een bepaalde rechtschool, de taqltd, 
toch weer binnenhalen. HAMKA'S antwoord hierop is wel erg 
simpel: die hebben in een boek gelezen dat de taqltd niet 
mag en daar houden ze aan vast, taqltd bedrijvend ten op-
zichte van dat boek... en ze kunnen niet aangeven waar 
de Majlie Tarjih ooit één fout gemaakt heeft in haar 
onderzoek (o.e. p. 52). 
26. Zie hiervoor HAMKA in Pandji Maejarakat 4 (1970) p. 593-595. 
Meerdere gegevens zijn ook te danken aan enkele gesprekken 
met een van de deelnemers, K.H. Ali Maksum te Jogjakarta, 
september 1970. 
27. Schaalvergroting betekent natuurlijk vooralsnog alleen een 
denken op nationaal niveau. Bij strijd tegen de koloniale 
macht, dachten de Indonesische moslems steeds in nationalis-
tische en vrijwel nooit in panislamistische termen. Ook 
313 
bij ieder streven naar 'eenheid van de islam' blijkt 
steeds weer bedoeld te zijn: eenheid van de Indonesische 
islam. 
28. Een zeer felüe brochure tegen deze uitspraak is FUAD 
FACHRUDDIN, Haram atau halal bier!. Bandung 1969. 
29. Over Sayyid Usman, zie SNOUCK HURGRCNJE, Adviezen, II, 
p. 1510-1522. 
30. HAMKA, a.c. p. 595: "Dalam Islam, meskipun orang selisih 
dalam hal furu ' sjari'at, nair.um mereka masih sembahjang 
disatu mesdjid, masih puasa dibulan jang sama dan berhadji 
dihari jang sama. Bukan seperti sekte2 dalam Kristen jang 
berlainan geredja dan berbeda pendetanja dan berlain pula 
sembahjangnja." 
31. Zie voor enkele 'nabloeiers' van het tacjZícf-debat noot 55 
van het eerste hoofdstuk. 
32. STEENBRINK, Het <? odsdienstministerie , p. 191-193 over 
enkele Indonesische meningen aangaande aantal en waarde 
van heilige boeken gezonden aan vroegere profeten. 
33. CRAGG, The call of the minaret, p. 100. 
34. HAMKA, Tadjdid dan mudjaddid. Zie. vooral: MC. CARTHY, 
The theology of al-Ash'ari. Ook de Ahmadiyya kent een 
gezondene na Muhammad als hervormer van de gemeente, 
in één tak van de beweging beschouwd in de lijn van de 
mujaddid-leer, in een andere gezien als een werkelijke 
profeet en gezondene (nabt wa rasoi), waarom zij door de 
rest van de moslemwereld als levend buiten de moslemgemeente 
wordt beschouwd. 
35. CHALIMI, Perkembangan kurikulum Pondok Peeantren, p. 38: 
"...datang kepondok itu untuk mengambil berkahnja kijai." 
36. ARSJAD THALIB LUBIS, "atwa, IV, p. 71: "Pertanjaan: 
Dapatkah orang jang hidup memberi manfaat bagi orang jang 
mati dengan pertolongan doa, sedakah, pahala batjaan dan 
sebagainja?" 
37. o.e. p. 104-105. 
38. HAMKA, Ajahku, p. 75: "Terutama karena merabithahkan 
guru permulaan melakukan suluk." 
39. "Hubungan guru dengan murid adalah sangat akrab, bebas 
dan demokratis, ketjuali hubungan murid/santeri terhadap 
Kjai beserta keluarganja masih terdapat sifat-sifat 
otoriter dan Kjai dipandang sebagai orang jang keramat." 
DARDIRI, Study empirie tentang aistem pendidikan Pondok 
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Peaantren di Sumber Бегав, p. 78. 
40. Zo bijvoorbeeld REUBEN LEVY, The eoaial structure of Islam 
en GARDET, La aite musulmane. 
41. Wij laten hier de internationale relaties van ue Indonesi­
sche moslemgemeenschap buiten beschouwing, zowel voor een 
praktische als voor een meer theologische visie op con­
cretisering en structuur van de ideale moslemgemeenschap. 
Na de twintiger jaren heeft het panislamisme, al nooit sterk 
in Indonesië, vrijwel helemaal niet meer als mogelijke 
ideaal-conceptie meegespeeld. De Afro-Aziatische Islam-
conferentie van Bandung uit 1965 (zie ook BOLAND, The 
struggle, p. 112) was meer een prestigezaak voor Indonesië 
binnen de gehele islamwereld en, intern binnen Indonesië, 
voor de NU-gelederen tegenover meer internationale erken-
ning bezittende Masjumi-gelederen, dan een werkelijke 
poging een nieuwe internationale structuur van groot be-
lang in het leven te roepen. (Vergelijk ook al het ontstaan 
van de NU, waar dergelijke internationale en nationale 
prestigegevoelens ook hebben meegespeeld). Hetzelfde kan 
gezegd worden van het vervolg van deze conferentie door 
de conferentie van 1971, waar de Internationale Afro-
Aziatische Islamorganisatie werd opgericht: de deelname 
aldaar door belangrijke islamlanden was zo miniem dat de 
grote resoluties nauwelijks door de deelnemers ze]f serieus 
genomen konden worden. 
42. BOUMAN, Enige beschouwingen over de ontwikkeling van het 
Indonesisch Nationalisme op Sumatra's Westkust, p. 7 M-. 
43. BAKKER, P2A, p. 2 07. 
44. Over de Persatuan Islam zie HOWARD M. FEDERSPIEL, 
Persatuan Islam. De fatwa's van A. Hassan zijn later meer-
dere malen weer herdrukt in bundels, veelal Soal-Jawab 
geheten (vraag en antwoord). Ze zijn in deze studie steeds 
geciteerd naar de uitgave van 1968-1969. 
Zie ook SOEKARNO, Dibawah Benderà Revolusi , I, р. 325-344 
voor reactie van Soekarno op een aantal geschriften van 
A. Hassan. 
Muhammad Natsir is voor de vereniging vooral van belang ge­
weest als directeur van de eerste kweekschool/pedagogische 
academie op islamgrondslag, te Bandung. 
45. BENDA, The crescent, p. 143-146. De activiteiten stonden 
officieel wel onder auspiciën van een vele aspecten omvat-
tendeoverkoepelende landelijke organisatie, de MIAI, maar 
het initiatief en de eerste en belangrijkste resultaten 
kwamen vanuit West-Java, waar in korte tijd een goede en 
efficiënte organisatie van de inzameling werd opgezet. 
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46. Omstreeks de verkiezingen van 1971 hebben meerdere orga­
nisaties zich ook officieel weer uit de politiek terugge­
trokken. Binnen de Muhammadiyah ontstond een beweging van 
'terug naar de da"wah\ welke op het landelijk congres te 
Makassar, 21-26 september 1971, een meerderheid kreeg. 
(.Pandji Maejarakat, 5 (1971), p. 711-714). 
Ook binnen de Nahdlatul Ulama en de PERTI ontstonden rond 
die tijd grote groepen, die losmaking van de politiek, of 
minstens van de partij-politiek bepleitten. - Vergelijk 
ook de slogan van NURCHOLIS MADJID, Islam yes, partai Islam no! 
{Pandji Masjarakat, 4 (1970), p. 1769). -
47. BAKKER, Р2Л; Pedoman praktie P2A; Davi P2A ke: P2A. 
48. Over da'wah zie BOLAND, The etruggle, p. 190-196. 
BAKKER, P2A\ BAKKER, DaKwah. 
49. Bron: het gedenkboek Al Waehlijah h abad, p. 296-340 
en NUKMAN SULAIMAN, Al Washlijah, II, p. 14. 
50. De Washliyah geeft ook fatwa's uit, maar heeft daarvoor 
geen aparte majlis. De fatwa's worden opgesteld op bij­
zondere congressen van bij de Washliyah aangesloten ulama's. 
Zie bijv. Keputusan Musjawarat Ulama al Waehlijah mengenai 
zakat , Medan 1969. 
51. KAMIL KARTAPRADJA, Pengantar peladjaran kemuhammadijaan, 
p. 116. 
52. H.A. S0SR0ATM0DJ0, Struktur, огдапівааі, tugas dan wewenang 
departemen адата, p. 54. 
53. Deze compromis-interpretatie zou men ook kunnen staven 
met het besluit van een uZama-congres uit 1953 te Palembang, 
dat de Soekarno-regering accepteerde als wâli al amri bt 
darûra : de wettige bestuurder in een noodtoestand, de 
traditionele terminologie hanterend, 
Ook de term 'realisatie van elementen van de sharï'a' 
{berlakunja unsurB sjari'at) komt men wel tegen als 
'compromis-ideaal'. Zie o.m. 50 Tahun Muhammadijah dan 
Mu'tamar ke-3S, p. 100; BOLAND, The etruggle, p. 164-185. 
Zie verder STEENBRINK, Het godedienstministerie, p. 178-182. 
54. CRAGG, The call of the minaret, p. 100. 
55. Zie hiervoor p. 100-101. 
56. Zie noot 12 t/m 18 van het eerste hoofdstuk. 
57. Alleen al MAHMUD JUNUS geeft in zijn Sedjarah reeds 60 
lesurentabellen, met beschrijvingen van vakken en aantal-
len daarin te geven uren, over een groot aantal scholen, 
de periode 1915-1960 en zeer verschillende delen van 
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Indonesië betreffende. Daarnaast komen in dat werk nog 
bijna evenveel lijsten met gebruikte boeken voor. Behalve 
dit werk van M. Junus hadden wij ook nog de beschikking 
over een aantal andere, veelal gestencilde, programma's. 
Samenstellers en gebruikers van dergelijke programma's 
beklemtoonden wel soms de betrekkelijke waarde van der-
gelijke schematische ideaaltypes: de praktijk kan daar 
maar zelden helemaal aan beantwoorden. Desondanks zijn 
deze, en de verder nog aan te geven programma's zeker 
significant voor de mentaliteit die spreekt uit de opzet 
van nieuwere vormen van islamonderricht. 
58. Zie hiervoor ook BOLAND, The atruggle, p, 113. 
59. Uit een uitgave van het godsdienstministerie: Petundjuk 
dalam тетЪгпа madrasah, p. 31. 
60. Petundjuk, p. 28-31. 
61. Uit de uitgave van het midden-Javaanse kantoor van de 
onderwijsafdeling van het godsdienstministerie: 
Rentjana terurai peladjaran agama untuk S.D, (Gedetail­
leerd programma voor het godsdienstonderricht op de 
lagere school). De afdelingen voor katholiek, protestants 
en hindoe-balinees godsdienstonderricht vallen niet onder 
de onderwijsafdeling (.Jawatan Pendidikan Agama) die immers 
onder de hoofdafdeling islam ressorteert, maar onder de 
hoofdafdelingen van de betreffende religies. Daarom wordt 
in dit (en in vrijwel alle soortgelijke) boekje eenvoudig­
weg gesproken van godsdienstonderricht (.pendidikan agama) 
zonder de aanduiding van de betreffende religie, de islam, 
waarop alle activiteiten toch wel uitsluitend betrekking 
hebben. Het boekje geeft voor alle klassen bijna week voor 
week aan, wat er onderwezen moet worden. 
62. VAN NIEUWENHUIJZE, Aspéate, р. 179-2ЦЭ. 
63. Blijkens een mededeling van UWES ABUBAKAR, lelaahul umma, 
p. 181, was er in 1953 al een fluZcfcar-f-vertaling die een 
derde druk kreeg. 
64. Vertaald door de helaas op vroege leeftijd gestorven 
A. HANAFIE, in tien deeltjes uitgegeven te Djakarta. 
Zie ook de Indonesische vertaling van een van de meest 
gezaghebbende shaf i ' itische Aaííí_tft-verzamelingen: de 
bulûgh al marâm van ibn haja'r aeqalâny door Muhammad 
Sjarief Sukandy, Bandung 1965: ondanks de verspreiding 
van de meest gezaghebbende originele hadttfr-verzamelingen, 
zijn latere en voor praktisch gebruik meer geordende ver-
zamelingen toch meer geliefd. 
65. I. ZARKASJI, Peladjaran fiqih, IX, p. 4. 
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66. Zie hiervoor noot 19. 
Ь7. K.H. IMAM ZARKASJI, Usuluddin; HASBI ASHSHIDDIEQY, Al 
Islam·; HUSSAIN AFFANDI AL JASR, Theologie Islam; 
IDRIS AHMAD, Imam dan TauMd; SUTAN ABDUL GANT е.a., 
Peladjaran Agama. 
68. Voor de nogal sterk apologetisch ingerichte 'vergelijkende 
godsdienstwetenschap': HASBULLAH BAKRY, Al Qur'an sebagai 
Kovektor terhadap Taurat dan Indjil; idem, Jesus Kristus 
dalam Pandangan Islam dan Kristen; idem, Nabi Isa dalam 
Al-Qur 'an dan nabi Muhammad dalam Bijbel. 
AHMAD SJALABI, Perkembangan keagamaan dalam Islam dan 
'iasehi; idem, Perbandingan agama, bahagian agama Masehi. 
Van dit laatste werk van Sjalabi is het deel over het 
hindoeisme uitgegeven te Singapore in 1970 onder de titel: 
Agama2 yang terbesar di-India. 
Dit laatste werk is in de Maleise vertaling voor de ont­
wikkelde Indonesiër zeer goed leesbaar, maar het is na-
tuurlijk voor de Indonesische situatie minder actueel. 
Dit is misschien ook wel de reden van het feit, dat het 
begin 1971 nog in geen enkele van de grotere boekhandels 
te Bandung, Surabaya of Jakarta aanwezig was. 
Een door vele godsdienstleraren op hogescholen en univer-
siteiten graag gebruikt werk is de Indonesische vertaling 
van het zg. "Evangelie van Barnabas" (zie cok BOLANÜ, The 
struggle, p. 229). Zie ook de Dies-rede van de rector van 
de IAIN van Bandung: K.H. ANWAR MUSADDAD, Kedudv.kan Indjil 
Barnabas menurut pandangan Islam. 
Overigens spreken sommigen toch cok wel meer 'objectief' 
over vergelijkende godsdienstwetenschap: MAHMUD JUNUS, 
Al Adyân (eerste druk van dit werk is uit 19J7: het werd, 
als vele boeken van de Padangse 'reformisten' in het Ara-
bisch geschreven en werd in die versie omstreeks 1970 
voor de vierde maal herdrukt te Padang Pandjang). Vooral: 
A. MUKTI ALI, Ilmu perbandingan agama (zie daarover verder 
p. 259-264. 
69. M. NATSIR, Bahaea asing sebagai alat pentjerdasan, in 
Capita Seleata, I, p. 105-118. 
70. DREWES, The influenae of western oivilisation on the' 
languages of the East Indian archipelago. 
71. NATSIR, Capita Seleata, I, p. 107. 
72. NATSIR, Sekolah Islam Tinggi, in Capita Seleata, I,p. 66-79. 
73. 'orang stak' is een in de Minangkabau ook wel gebruikte 
term voor eantri. 
74. NATSIR, a.c. p. 71: "Biasanja orang kita suka memberi titel 
"intelektuil" itu chusus bagi mereka jang dapat berbahasa 
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Belanda, sedangkan jang berbahasa Arab itu adalah 'kiai-
kampung' atau 'urangsiak', 
Sebanarnja duduk perkara bukan begitu. Disamping inteli-
gensia kita jang ber-"mazhab" ke Leiden, Paris, London 
dan Berlin , ada satu golongan inteligensia jang berpedoman 
ke Kairo, Mekah, Aligarh dan Delhi. Kedua golongan ini 
berhak mendapat penghargaan jang sama." 
75. NATSIR, a.c. p. 72: "Tarichlah jang akan membuktikan 
manakah kelak dari dua golongan inteligensia ini, jang 
akan lebih berdjasa bagi ketjerdasan Bangsa dan Tanah 
Air kita, lahir dan batin." 
76. SJAMSOERI JOESOEF, Peranan aqal menurut pandangan al-
Qur'an, p. 32; dit is een in de moslemwereld vaak gehanteerd 
motief om het wonder van de koran nog verder te adstrueren. 
Zie ook H. ABOEBAKAR, Sedjarah al-Qur'an, p. 61. 
77. MAS, Kedudukan bahaea arab eebagai bahasa pengetahuan 
dan kebudajaan. 
78. Zie o.a. NATSIR, Kubu pertahanan mental dari abad keabad, 
p. 11: daar vertelt Natsir, dat hij vol trots terugkwam 
in zijn geboortedorp voor een vakantie in de tijd dat hij 
een middelbare school volgens Nederlands model volgde en 
onder meer de geschiedenis van Cyrano de Bergerac had ge­
lezen in het Frans. Groot was zijn verbazing toen hij een 
eantri bezig zag met de lectuur van dezelfde geschiedenis, 
maar dan in een Arabische vertaling. Zie ook NATSIR, Capita 
Selecta, I, p. 69, waar Natsir op deze gebeurtenis zinspeelt. 
79. SITI BAROROH BARIED, Sumbangan bahaea Arab dalam pertumbuhan 
bahasa Indonesia. Dit, in 1967 verschenen artikel, is een 
herdruk van schrijfsters inaugurale rede van 5 december 1965 
en de argumentatie moet dan ook wel begrepen worden uit het 
gezwollen revolutionair-nationalistische taalgebruik van 
Soekarno's nadagen. 
80. Zie o.m. de hierboven (noot 78 en 79) geciteerde artikels 
van SITI BAROROH BARIED en MAS (een pseudoniem). 
Studenten van de IAIN van Jakarta hebben het standaard­
woordenboek voor de Indonesische taal: W.J.S. POERWADARMINTA, 
Катив umum bahasa Indonesia, erop nagekeken. Van de 22.194 
woorden welke in dit werk vermeld zijn zouden er 2.347, dus 
ruim 1/10 uit het Arabisch komen. Zie Abadi 30-1-1971. 
81. Wat overigens die methode betreft: de in de traditionele 
peeantrens gebruikte methode, uitgaande van de zeer ge­
compliceerde, in dichtvorm opgestelde grammatica's, was 
inderdaad niet bevorderlijk voor een kennisname op grote 
schaal met de finesses van het Arabisch en voor een gemak­
kelijk leren lezen en vloeiend spreken van het Arabisch. 
De modernere madrasah 'e hebben de methodes wel directer 
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en minder zwaar voor de beginneling gemaakt. In vergelij-
king met moderne talen als bijvoorbeeld Engels, wordt 
evenwel aan de grammatica nog zeer veel aandacht besteed. 
De verbuigings-suffixen voor de drie 'naamvallen' bijvoor-
beeld, in de Arabische spreektaal bijna niet meer gebruikt 
- welke aan Egyptische kinderen pas op het einde van de 
lagere school wordt ingeprent - vormen in de meeste metho-
des toch nog stof, welke in het allereerste begin al be-
handeld wordt. 
Ook de hulpmiddelen om de Arabische taal te leren zijn 
vrij sober. Hulpboekjes, soms met woordenlijsten, zijn 
er in voldoende mate, maar voor een uitgebreider gramma-
tica moet men toch een beroep doen op voor Arabieren in 
Egypte gedrukte werken. Naast een zakwoordenboekje 
Indonesisch-Engels-Arabisch bestaat er geen goed woorden-
boek meer: Mahmud Junus heeft er een samengesteld, maar 
dat is sinds 1940 niet meer herdrukt en men komt het vrij-
wel niet tegen. Er bestaat ook een uitvoeriger woordenboek 
Arabisch-Maleis (geschreven in Arabische letters) van 
Muhammad 'Idrîs 'Abdu'lra'uf 'al -Marbawf, dat al geruime 
tijd voor 1940 in Egypte werd gedrukt, een aantal keren 
is herdrukt, maar niet is aangepast aan het moderne Indo-
nesisch en in Indonesië ook nu niet meer te koop is sinds 
in de loop van de jaren '50 vanwege valutamoeilijkheden 
invoer van buitenlandse lectuur erg moeizaam is gegaan. 
ABDULQADIR HASSAN, Qamue al-Qur'an, Bangil Djakarta 1970, 
geeft alleen Arabisch-Indonesisch voor de in de koran 
voorkomende woorden. De meer gevorderden gebruiken wel 
het bekende Arabisch-Arabisch woordenboek van Abbé Louis 
Ma'lûf S.J.: de 'munjid'. Het feit dat dit werk gedrukt 
is bij de Imprimerie catholique van Beirut maakt het voor 
een aantal moslems onaanvaardbaar. Met name via Mekka-
gangers komt er steeds weer een groot aantal exemplaren 
van dit werk Indonesië binnen. 
82. A ehort deeoription of Івіатга Educational Inetitutton 
Pondok Modern and its Daarusealaam Univereity, p. 16. 
83. I.e. 
84. W.C. SMITH, Some eimilavitiee and diffevenaee between 
ohrietianity and ielam, p. 56: "The Koran is to Islam 
as the person of Jesus Christ is to Christianity... in 
the Islamic system the central focus of revelation is 
the Koran..." 
85. Zoals bijv. KRAMERS, De Koran in de vertaling Van..., 
Amsterdam 1965-2. 
86. Al Quräan dan terdjamahnja, 3 vol. Djakarta 1965-1969; 
MAHMUD JUNUS, Tafeir Quran Karim, Singapura 1968 (12) 
H. ZAINUDDIN HAMIDY dan FACHRUDDIN HS, Tafeir Quran, 
Djakarta 1969, 5e druk. 
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87. "Ambii artinja sadja": A. MUKTI ALI, Ke-esaan Tuhan dalam 
al-Qur'an, p. 3. 
ΘΘ. Zie ook HASBI ASHSHIDIEQY, Sedjarah dan penganter ilmu tafsir, 
p. 42. Volgens deze auteur zijn er, theologisch gezien, 
drie mogelijkheden: 
a. God heeft de koran in het Arabisch aan de engel Jibrïl 
en zo aan de profeet Muhammad gezonden; 
b. God zond de betekenis aan Jibrtl, die deze omzette in 
het Arabisch en zo aan Muhammad zond ; 
c. Muhammad ontving via Jibrïl alleen de betekenis(ma*na) 
terwijl de Arabische uiting daarvan door hemzelf werd 
verricht (ta'bïr). De eerste mening is volgens Hasbi de 
algemeen aanvaarde. Koran 15,9: "Wij zijn het die de Maning 
hebben nedergezonden en Wij zijn het die haar zullen be-
hoeden" wordt graag geciteerd als bewijs niet alleen, dat 
de tekst van de koran door de eeuwen heen onveranderd is 
gebleven door Gods bescherming, maar ook om aan te geven 
dat de geringe veranderingen in de structuur van de Ara-
bische taal (tenminste de officiële , geschreven taal) 
sinds de tijd van Muhammad ook een providentiële bescher-
ming zijn geweest ten gunste van de tekst van de koran. 
Zie ook H. ABOEBAKAR, Sedjarah Al-Qurän, p. 13-16. 
89. A. HASSAN, Soal-Djawab, I, p. 340-341. 
90. In de koran wordt deze vergelijking overigens toegepast 
op de Joden en de Тога, welke de Joden wel ontvangen 
hebben en begrepen, maar niet willen toepassen. 
91. H. MIMAMMAD ARSJAD THALIB LUBIS, Fatwa , V, p. 159-162. 
92. A.R. b^CHRUDDIN, Kinudju Vuhammadijah, p. 19. 
93. Zie hiervoor ook: H. ABOEBAKAR, Sedjarah Al-Qurän, p. 216 
en idem, Pengantar Ilmu Tarekat, p. 281-282. 
94. A. HASSAN, Soal-Djawab, I, p. 15-25. 
95. A. HASSAN, Soal-Djawab, I, p. 189-191. 
96. "Kalau firman Allah begitu mulia ditjela orang2 jang 
membatja dengan tidak memikirkan isinja, bagaimanakah 
bisa terpudji orang2 jang membatja dan mendengar chuthbah 
dengan tidak mengetahui artinja?" o.e. p. 190. 
97. o.e. p. 191. 
98. SIDI GAZALBA, Tantangan dan dakwah kurun ini, p. 24. 
99. HASBULLAH BAKRY, Soal-Djawab Agama Islam, I, p. 30-36. 
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100. HASBULLAH BAKRY, o.e. p. 36:"Nabi menjuruh kita sholat 
seperti jang kita lihat beliau sholat bukan seperti jang 
kita dengar beliau sholat..." 
101. In het weekblad TEMPO, d.d. 5 Pebr. 1972, p. 43: 
"Dikatakan: berdoa bukan dengan bahasa Arab didalam 
solat tidak sah. Seakan-akan Tuhan hanja mengerti bahasa 
Arab." 
10 2. K.H. IMAM ZARKASJI, Peladjaran Fiqíh, I, p. 3: "Kami 
berpendapat bahwa anak2 jang belum tahu bahasa 'Arab, 
haruslah beladjar 'ibadah ini dalam bahasa sendiri, agar 
supaja lekas dapat ber'ibadah dengan pengertian jang kuat." 
103. De redactionele 'antwoordgever' van het blad van de moslem-
organisatie van de nationalistische PNI: Bevita Огдапгваві 
Djami'atul Muslimin, Tahun ke I ne 2, 17 Sept. 197 2, 
ging ook uit van dergelijke pedagogische motiveringen, 
toen hij antwoord moest geven op de vraag, of men bij 
het rituele gebed het Indonesisch mag gebruiken: "Het 
verrichten van het ritueel gebed met gebruikmaking van 
onder neer het Indonesisch, en tegelijk de taal van de 
koran (dat is: het Arabisch) aanleren, is toegestaan." 
(Djadi mengerdjakan sholat dengan antara lain memakai 
bahasa Indonesia umpamanja, sambil mempeladjari bahasa 
al Qur'annja, adalah diperbolehkan). Evenals Kiyai Zarkasji 
vindt deze het dus voor beginnelingen wel goed, maar wordt 
het niet als 'eindstadium' goed gevonden. Hasbullah Bakry 
ging dan wel iets verder door het Indonesisch voor een 
groot aantal gebeden in het rituele gebed blijvend voor 
geoorloofd te verklaren, maar zondert er toch de kernge-
beden van uit: die moeten onverkort in het Arabisch uit­
gesproken worden. 
104. A. HASSAN, Soal-Djawab, II, p. 476. "Kalau dapat atau 
kalau ada negara Islam, memang se-baik2-nja dan se-patut2-
nja diperintah dan diwadjibkan semua rakjat berbahasa Arab, 
supaja bahasa Arab itu mendjadi bahasa ummat Islam sedunia, 
jang dengan begitu perhubungan antara segolongan dengan 
segolongan mendjadi mudah. 
Tetapi apa boleh buat, dizaman ini, disini, kalau orang 
beladjar bahasa Arab, tidak dapat mendjadi pegawai." 
105. A. HASSAN, Soal-Djawab, II. p. 454: "Orang jang bukan 
Arab, tentulah membunjikan batjaan itu, sekurang-kurangnja 
sekedar orang Arab dapat mengerti, jaitu perlu djelas 
huruf2nja pandjang pendeknja, dan tempat berhentinja, 
terutama tentang batjaan Qur'an, karena firman Allah: 
dan batjalah Qur'an itu dengan terang." 
De uitleg die hier aan koran 73,^ wordt gegeven verschilt 
van die hiervoor op p. 17 9 werd gegeven door H. Aboebakar. 
Beide vertalingen lijken zeer wel mogelijk. 
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ЮР. Α. HASSAN, ABC-Politik, p. 27: "Oleh sebab kita di 
Indonesia umumnja atau 90pCt.nja beragama Islam, sedang 
pokok Agama Islam itu dalam bahasa Arab, maka wadjib pula 
kita beladjar bahasa itu sedalam-dalam jang dapat kita 
selami. Dalam bahasa Arab, selain ilma agama, bisa kita 
dapati ilmu falsafah, kethabieban, achlaq dengan luas, 
dan serba sedikit dari lain-lain ilmu keduniaan." 
107. HASBI ASHSHIDDIEQY, Pedoman Shalat, p. 90: "Hadiets ini, 
demikian djuga ajat diatas, menundjikkan kepada wadj-ib 
mengetahui bahasa Arab atas tiap-tiap Muslim, untuk 
memahamkan apa jang dibatja dalam sembahjang. Sekurang-
kursngnja, menghafadh makna utjapan-utjapan dan dzikir-
dziKir sembahjang." 
108. Volgens anderen: binnen de Javaanse religieusiteit: 
zie GEERTZ, The religion of Java; W.C. SMITH, The meaning 
and end of religion, p. 242; JAY, Religion and politiae 
in rural aentrai Java. 
109. Over verdraaiingen van Arabische formules tot Javaanse 
woorden met geheel andere betekenissen en een fel commen­
taar erop van een vooraanstaand moslem: H.M. RASJIDI, 
Islam dan kebatinan, passim. Zie ook VAN AKKEREN, Een ge­
drocht en toah de volmaakte mens; VAN AKKEREN, Sri and Christ, 
p. 44v; DREWES, The struggle between Javanism and Islam. 
Dit alles betreft voornamelijk literair vastgelegde, 
19de eeuwse teksten, die tot op heden af en toe rumor 
verwekken. Voor verdraaiingen van het Arabisch met als 
enige motief, dat het Arabisch moeilijk of onbegrijpelijk 
is: MAHMUD JUNUS, Sedjarah, p. 48. 
110. Zie hiervoor p. 84. 
111. p. 184-185. 
112. ABU HANIFAH, Tentang kebudajaan Islam kuno dan Егора, 
p. 51: "Apakah bahasa Arab dimustikan karena tetap mendjadi 
monopoli dari ulama2 jang takut pengaruhnja hilang kalau 
orang biasa dapat mengerti isi Qur'an?" 
113. I.e.: "Terus terang saja djawab, bahwa saja tidak tahu." 
114. SOLICHIN SALAM, Hadji Agus Salim, p. 128: "Apa guna engkau 
mukim di Makkah ini, padahal engkau masih muda. Kita kemari 
hanja untuk beribadah bukan untuk menuntut ilmu. Masanja 
telah lepas bagi orang Indonesia jang hendak beladjar 
Islam akan bermukim di Makkah. Bertambahlah lama engkau 
mukim di Makkah ini nanti, bertambah pajah engkau menje-
suaikan dirimu djika engkau pulang kelak ketanah air! 
Ditanah air kitalah engkau tjoba mentjari ilmu dan membina 
dirimu, sehingga mendjadi 'orang', tidak hanja mendjadi 
seorang 'lebai'." 
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115. НАМКА, 1001 soal2 hidup, p. 67: "Semata-mata mempeladjari 
bahasa Arab muhadasah...belum dapat dikatakan didikan Agama, 
boleh djadi baru didikan 'keMesir-mesiran'." 
116. Uit een voorwoord voor een Bukhârt- vertaling uit 1953, 
geciteerd in H. UWES ABUBAKAR, Islaahul Umma, p. 182: 
"...Ke-Islaman dan ke-"Araban adalah dua hal jang berpisahan, 
masing2 berdiri sendiri..Ini tjdaklah berarti bahwa saja 
tidak menjetudjui orang mempeladjari ilmu2 agama Islam 
dengan menggunakan bahasa jang mengandungnja, ialah bahasa 
'Arab. Maksud saja ialah, tidak menjetudjui meng-"Arabkan 
angkatan (generasi) kita jang akan datang dengan memakai 
bahasa dan 'adat isti 'adat vArab jang berbeda daripada 
bahasa dan 4adat isti vadat Indonesia. Dalam pada itu bagi 
orang2 jang ingin mendjadi ahli betul tentang ilmu agama 
Islam, maka tiada lain djalannja, ketjuali melalui bahasa 
jang mengandungnja. Akan tetapi hal itu hanja bagi orang 
ahli jang sedikit djumlahnja, sedang bagi umum, bahasa 
kita sendiri tetap merupakan hal jang penting bagi orang 
jang ingin membatja atau mempeladjari ilmu2 agama sebagai 
kesukaan." 
117. Zie ook p. 194-198.Zie ook R.M. SACHLAN, IAIN untuk mentjetak 
teahnokrat2 agama, p. 56, waar hij verzucht dat tot en met 
het academisch niveau van de IAIN zoveel tijd aan studie 
van het Arabisch moet worden besteed, dat er te weinig 
tijd overblijft voor andere zaken! 
118. ZUBER 'USMAN, Bahasa Alim Ulama dalam terdjemahan kitab 
eutji Al Qur'an. 
De bekende literator H.B. JASSIN heeft in 1972-1973 
geprobeerd een vertaling van de koran te maken in minder 
Arabiserend, goed lopend Indonesisch. Zie Panji Masharakat, 
13(1972), p. 790. Voor een specimen van deze nieuwere ver-
taling: Panji Vasharakat, 1^(1973), p. 76-77. 
De bekende koranvertaling voor 1942 was die van SOEDEWO: 
MOEHAMMAD ALI, De heilige Qoer-an, vervattende den Ara-
bieahen tekst met ophelderende aanteekeningen en voorrede. 
In het Nederlands vertaald door Soedewo. Uitgegeven door 
het hoofdcomité Qoer-an-fonds onder de auspiciën van de 
Ahmadijah-Beweging Indonesia. Batavia 1934. 
119. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. ISO: "merupakan sematjam 
bahasa jang bedialek sendiri." 
120. "they never have taken the lead", aldus karakteriseert 
Drewes de zeer bescheiden houding van de Indonesiërs 
in de gehele moslemwereld. Zie DREWES, Indonesia, myetioiem 
and activism. 
121. Zie p.158-168. 
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122. Zie p. 87 voor het vermoeden, dat 1/3 van de eekolah'e 
nog geen godsdienstonderricht kent. 
123. Wij hoorden enkele incidentele berichten over docenten 
godsdienst op universiteiten, die aldaar nog begonnen 
met de eerste beginselen van het rituele gebed en met 
enige trots verhaalden van de door hen bereikte resul-
taten. Elders kan men zeker wel op hoger'niveau' beginnen. 
Deze incidentele gevallen wijzen o.i. eens te meer op 
het constante verlangen om dit (sterk 'Arabiserend') 
begin vast te houden. 
124. Zowel leerlingen van de middelbare eekolah als van de 
middelbare madrasah kunnen naar de IAIN (zie noot 179 
van het eerste hoofdstuk). Abiturienten van de middel-
bare madrasah moeten meestal wel een vier uur per week 
extra-colleges Arabisch volgen. 
125. In de Indonesische boekhandels is, vooral in grotere 
plaatsen, vaak wel een ruime keus aan Engelse 'literatuur' 
aanwezig. Sinds 1940 is er echter nauwelijks meer moderne 
Arabische lectuur in Indonesië gekomen, in iets grotere 
hoeveelheid en keus. Om aan deze 'drooglegging' wat te 
doen is de boekhandel Gunung Agung in haar filialen te 
Jakarta en Surabaya in de tweede helft van 1970 begonnen 
met een aparte afdeling voor Arabische boeken en tijd-
schriften (Zie Pandji Masjarakat 4 (1970, p. 534). 
De aldaar aanwezige boeken waren, naast wat dichtbundels, 
voornamelijk van religieuze aard. 
126. KI HADJAR DEWANTARA, Welke plaats behooren bij het 
onderwijs in te nemen, eensdeels de inheemaahe talen 
(ook het Chineesah en Arabisah), anderdeels het Nederlandsahl 
in: Karya, IIa, p. 110-147,'citaat uit p. 127-128. 
127. NATSIR, Capita Seleota, I, p. 3: "seorang jang bukan 
dipengaruhi oleh perasaan fanatik-agama." 
128. STEENBRINK, Het Indonesisch godsdienstministerie, p. 193-195. 
129. Vgl. BENDA, The orescent, p. 202-203, waar hij de opkomst 
van nieuwe structuren binnen de moslemgemeenschap in de 
Japanse tijd karakteriseert als een "diminution of priyayi 
supervision of religious activities." 
130. Over de waarde die er aan de leefwereld van de santri 
toegekend moet worden ook p.13-15 . 
131. Aldus een portret, geschreven door een redaktielid van 
het tijdschrift Bulletin Suara ^ahasiswa, uitgegeven 
door het Biro Penerangan P.B. Kesatuan Mahasiswa Islam 
(een organisatie van studenten, onderbouw van de PERTI), 
Tahun I (1969) no 2, p. 19: "Si santri: bibirnja senantiasa 
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basah dari kalimah2 sutji. Djika saja hendak kebioskop, 
ia mesti kemesdjid. Patjarku pakai mini, tapi patjarnja 
pakai tudung. Djika saja menemui serombongan gadis2 
molek didjalan, tentu saja akan memudji salah seorang 
jang tertjantik diantaranja, tapi, ia pasti me-njumpah2, 
menjebut kemerosotan moral. Djika hendak berdjalan2, 
aku hebok dengan sisirku, tapi ia dengan tenang memakai 
kupiahnja. - Tobat!" - Het door NU-kringen uitgegeven 
dagblad Duta '4aa¿arakat had eind 1970 een feuilleton 
"Santri" waarin een dergelijke tegenstelling vrijwel 
dagelijks werd beschreven. 
132. A. MUKTI ALI, РеІЪадаг pereoalan, p. 10-11: "Didikan 
langgar/pesantren ada baiknja tetapi ada pula kekurangannja. 
Baiknja karena adjaran agama setjara jang dilakukan 
dilanggar/pesantren dapat mendidik perasaan agama, menanam 
rasa keagamaan. Mengadji dengan lagu dan irama jang tentu 
itu, merindukan hati kepada jang djauh dan ghaib, kepada 
Allah jang Maha Esa, jang mendjadikan seru sekalian alam. 
Pengetahuan agama jang didapat dengan mengadji itu tidak 
dalam. Orang tak tahu arti jang dibatja dengan lagu jang 
merindukan djiwa. Tetapi perasaan agama djadi mendalam, 
djiwa terdidik kedjalan jang sutji dan murni, dan agama 
jang tertanam dalam djiwa sedjak dari ketjil itu tetap 
mendjadi pelita seumur hidup," 
133. I.e. 
134. in NATSIR, Capita Selecta, II, p. 111-117. 
135. NATSIR, o.e. p. 116: "Dasar pikiran jang pertama itu 
saja rasa tidak tjotjok dengan Islam, sebab dasar itu 
ialah timbul dari daerah jang menutup pintu, sebab 
merasa ketjil menghadapi Barat, djadi ada perasaan 
minderwaardigheidscomplex, merasa bahwa diri itu harus 
diperlindungi dengan segala matjam pagar. Djiwa sematjam 
itu bukanlah djiwa dari adjaran Islam. 'Uzlah dalam 
Islam bukanlah prineip, akan tetapi taktik. Tetapi 
bila didjadikan kaidah dan prinsip, saja tidak bisa terima 
oleh karena minderwaardigheidscomplex, jang mendjadi 
sumbernja itu mendjadikan ketjil apa jang sudah diadjar-
kan oleh Islam. 
Menurut pendapat saja dalam lubuk hati jang berisi 
minderwaardigheidscomplex itu, hilang sumber tenaga 
jang besar sehingga ia tidak melihat api jang ada dalam 
Islam, tapi hanja melihat abu jang mendjadi panas dalam 
dunia jang dilihatnja." 
136. NATSIR, Kubu pertahanan mental davi abad keabad. 
137. NATSIR, o.e. P. 5-8: "...djikalau orang mengatakan 
dirinja dari pesantren, maka dianggaplah dia orang jang 
tidak dapat dibawa serta kedalam kemadjuan abad keduapuluh, 
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abad kemadjuan ini, dianggap orang jang reaksioner tjara 
berfikirnja; orang jang tidak dapat didjadikan tenaga2 apa 
jang disebut sekarang ini modernisasi. Malah ada orang jang 
menganggap, bahwa ummat Islam jang keluar dan mendapat pelad-
jaran dari pesantren2 itu dianggap kolot dan kuno, adalah 
golongan ummat Islam jang fanatik, fanatik dalam arti jang 
négatif. 
Malah baru2 ini kita disuguhi oleh2 dari seorang Professor 
dari luar negeri jang sesudahnja berada di Indonesia ini 
kira2 10 hari... pulang meninggalkan oleh2, jaitu mengatakan: 
"Indonesia ini tidak diantjam oleh RRT-Komunis, jang mengantjam 
Indonesia ini ialah Islam jang kolot itu... 
Satu politik Imperialis/Kolonialis jang dipelopori oleh Prof. 
Snouck Hurgronje, jang garis besarnja ialah, meassimilasikan 
bangsa Indonesia dengan bangsa Belanda, measosiasikan kedua 
bangsa itu dalam melakukan suatu approach jang bersifat 
kebudajaan... Jang paling banjak menuruti taktik daripada 
politik kolonialisme Snouck Hurgronje ialah Perantjis. 
Sdr. djangan heran kalau datang ke Aldjazair, jang diperintah 
beratus tahun oleh Prantjis itu. Sdr. akan bertemu dengan 
pemuda2, pegawai2 tinggi dan menengah, di Departement2 di 
Aldjazair itu, tidak pandai berbahasa Arab, mereka berbahasa 
Prantjis. Bukan sadja ketjintaannja kepada agamanja jang 
sudah ditjabut, akan tetapi bahasanja sendiri sudah asing 
bagi pemuda2 kelahiran Aldjazair itu sendiri. 
Begitu tadjamnja! Snouck Hurgronje belum setadjam itu. Akan 
tetapi tjara berfikirnja, tjara politiknja Snouck Hurgronje 
diwaktu itu telah mentjabut dari akar2nja, akar2 kebudajaan, 
akar2 mental dan spirituil dari bangsa kita ini, dan sesudah 
itu membawanja kepada apa jang disebut idee asosiasi dari 
bangsa Belanda, 
Alhamdulillah, taktiknja itu tidak berhasil. Dan salah satu dari 
kubu2 dan benteng2 jang menentang politik itu ialah Pesantren. 
Pesantren mempunjai taktik 'uzlah, me-isolasi diri, mendjauhkan 
diri. Sebagai orang jang tidak marr.pu dalam kelemahan materiil, 
dengan segala kelemahan jang lain2, mereka memakai sendjata 
^uzlah itu. Isolasi diri, memupuk diluar pengaruh dari kota2 
besar itu, tempat2 pendidikan dalam suasana jang segar bagi 
pemuda dan pemudi jang hendak dipeliharakan djiwanja dari 
infiltrasi politik pendjadjahan Belanda itu. 
Dengan sendirinja isolasi itu menumbuhkan satu kekuatan batin. 
Setjara poeitifnja menumbuhkan satu tjara berfikir jang bulat, 
jang tidak banjak was-was, tjara berfikir jang dinamakan oleh 
orang kita sekarang ini, mempunjai kebulatan tekad dalam satu 
soal, tidak sophisticated kata orang sekarang, tidak banjak 
pikir begini dan begitu, tetapi merupakan satu tjara berfikir 
jang integre, jang bulat, negatiefnja ialah, bahwa djikalau 
mereka itu, masuk keluar lingkungan tempat mereka itu dididik, 
dan masuk ketengah2 masjarakat ramai, mereka itu kaku mengha-
dapi masjarakat ramai itu. Bukan lantaran mereka takut atau 
bagaimana, tapi kaku, oleh karena mereka tidak dipersendjatai 
dengan pengertian2 untuk menghadapi segala matjam aliran2 
berfikir jang ada dikota2 besar, ...Мака lambat-laun, timbullah 
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dinegara kita ini, satu masjarakat jang dualistis dalam 
tjara berfikir, berfikir dengan tjara apa jang disebut 
tadi itu, golongan jang memakai sendjata ''uzlah terhadap 
kolonialisme, menjisihkan diri, reía hidup dengan tjara 
jang se-sederhana2-nja, rela pula menahan diri daripada 
mengetjap segala matjam fasilitas jang ada dikota, sedangkan 
dikota2 besar atau dipinggir djalan2 besar, disitu hidup 
satu masjarakat jang langsung dapat dipengaruhi oleh kolo-
nial, kantor2nja, onderneming2nja, sekolah2nja, dengan 
segala kebudajaan2 jang dibawanja kesini dari Barat itu. 
Masjarakat jang dualistis itulah jang kita warisi diwaktu 
kita memproklamirkan kemerdekaan kita." 
138. Op het SEMINAR PONDOK PESANTREN SELURUH INDONESIA, dat 
van 4 tot 7 juli 1965 gehouden werd, verklaarde K.H. Muslich: 
"Drie en een kwart eeuw geleden namen alle кгуаг 'e en 
ulama's, die consequent antikoloniaal waren de non-coó'pera-
tieve houding aan ten aanzien van de koloniale regering 
en maatschappij. Zij verlieten de stad en verhuisden naar 
dorpen en het platteland." (Gestencild verslag p. 5). 
139. Darueealam. (Tijdschrift van oud-leerlingen van de peeantren 
te Gontor-Ponorogo), Dec, 1966, p. 4-5. 
140. Polemik kebudajaan (een polemiek over de richting waarin 
de Indonesische cultuur zich beweegt, c.q. zou moeten 
bewegen, gevoerd rond 1937 in diverse tijdschriften rond 
enkele artikelen van SUTAN TAKDIR ALISJAHBANA) p. 35-37. 
(Uit een toespraak van Sutan Takdir Alisjahbana). 
141. o.e. p. 46 (Uit een reactie van R. Sutomo op de toespraak 
van Alisjahbana tijdens het eerste algemene nationaal 
onderwijs congres, dat 8-10 juni 1935 te Solo gehouden 
werd) . 
142. o.e. p. 47. 
143. o.e. p. 48. 
144. AHMAD SOEDIJAR, Santri dan pembangunan, toespraak ge-
houden op het Muejawarah Santri Seluruh Indonesia, 
dat van 24 tot 27 oktober 1970 te Solo gehouden werd. 
Het citaat is uit het gestencild verslag van zijn toe-
spraak, p. 4-5: "Perhatian masjarakat Islam terhadap 
dunia pesantren semakin menurun.. 
Konstatasi ini nampak pada kehidupan se-hari2. Tidak 
sedikit orang2 Islam sendiri jang menganggap lembaga 
pesantren tjuma sebagai tempat 'buangan1 bagi anak2 
mereka jang 'nakal' atau karena gagal di sekolah umum. 
Djarang sekali orang2 tua jang mengirimkan anaknja ke 
Pesantren dengan niat untuk dididik mendjadi seorang 
kjai/ulama. Mereka mengirimkan anaknja ke-Pesantren 
karena 'terpaksa'. Demikianlah kenjataan jang hidup 
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dikalangan kaum menengah dan intelektuil muslim pada saat 
ini. Hanja orang2 'awam' sadja jang masih mentjintai 
dunia pesantren. Akibatnja posisi pesantren makin lama makin 
mendjadi sulit. Apakah sebabnia sampai timbul situasi 
demikian? 
Timbulnja sikap ummat ini, tidak lain karena kondisi pesan­
tren dianggap tidak memenuhi tuntutan hidup didjaman modern, 
dimana setiap orang dalam kelangsungan hidupnja memerlukan 
lapangan pekerdjaan. Oleh karena dunia pesantren dianggap 
hanja dapat meberikan konsumSi untuk kehidupan achirat 
sadja, maka orang segan mengirim anaknja ke pesantren, 
karena takut masa depan anaknja didalam kehidupan dunia. 
Lebih baik mereka mengirimkan anak mereka ke PGA, PHIN, 
SGHA, ataupun IAIN, dengan harapan kelak mendapatkan 
pekerdjaan dan kedudukan disamping konsumsi achirat. 
Inilah latar belakang jang perlu diingat bagi dunia pesantren. 
Disamping itu nampaknja perhatian pemimpin2 Islam, baik 
parpol ataupun ormas, djuga berkurang. Memang disementara 
pihak perhatian itu masik nampak, tetapi tjuma dalam rangka 
'memanfaatkan' atau 'menggunakan', Bukan membina atau 
membantu dengan fasilitas2 maupun uang demi kelangsungan 
kehidupan pesantren dan perkembangannja, bahkan perhatian 
mereka kepada pesantren hanjalah dalam rangka 'mentjari 
massa' atau untuk mendapatkan dukungan politik sadja." 
145. Aldus M.CH. IBRAHIM, lid van het dagelijks bestuur van 
de raad voor onderwijs van de gemeente Jakarta in Minggu 
Abadi, 17 Jan. 1971: "Suatu hal jang tragis jang dewasa 
ini diderita oleh anak2 didik kalangan Islam Indonesia, 
adalah belum dapat diperolehnja lapangan kehidupan diluar 
keagamaan setelah mereka2 ini berhasil menjelesaikan 
pendidikannja dari sekolah2 agama, seperti madrasah, 
pesantren, maupun perguruan2 tingginja." 
146. W.C. SMITH, Івіат in modern history, p. 296. 
147. Zie о.m. MUSKENS, Indonesia, p. 64-65. 
148. Dat is vooral het argument geweest van SNOUCK HURGRONJE 
(en velen na hem): SNOUCK HURGRONJE, Verspreide geschriften, 
IV, 2, р. 351-353. 
149. Aldus MINTAREDJA, voorzitter van de Partai Muslimin 
Indonesia in een discussiepaper: Masa lalu masa 
depan ummat Islam di Indonesia, dat begin 1971 aan een 
aantal partijleden werd toegestuurd:" Setjara social-
politik ummat Islam sebenarnja sudah berada dalam keadaan 
minoritas." 
Zie ook de bespreking van andere pessimistische geluiden 
in BAKKER, Athéisme in Indonesië, p. 32. 
150. Zie p. 204-205. 
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151. Men zou zich kunnen afvragen of deze 'orthodoxisering' 
en 'santrisering' niet tevens een verscherping en ver-
duidelijking van het abangan- standpunt met zich mee 
zou brengen. Een aantal voorstellen tot organisatie 
en formalisering van de keperaajaan zou men kunnen zien 
als eerste bevestiging van deze veronderstelling. 
Zie BAKKER, Oude en nieuwe godsdieneten in Indonesië ; 
STEENBRINK, Het Indonesisch godedienetministerie. p. 193-195. 
152. Dit is onder meer het systeem dat de Vathla'ul Anwav 
van Menés al sinds lang toepast. 
153. De term pendidikan umum wordt door POERBAKAWATJA, 
Pendidikan, p. 45, ook in andere zin gebruikt, namelijk 
als vorm van onderricht die niet verbonden is aan een 
dagschool, zoals bijvoorbeeld cursussen in praktische 
vaardigheden, volksuniversiteiten e.d. 
154. O.m. SOEKARNO, Dibawah Benderà Revoluei, I, p. 355. 
155. O.m. SAADOE'DDIN DJAMBEK, Ilmu pengetahuan dan teknologi, 
p. 26. 
156. Zie hiervoor p.168-173. Zie tevens de toespraak welke 
NATSIR hield voor de Constituante (MPRS) in WILOPO, I, 
•p. 109-141, met name p. 116-124, waarin iedere vorm 
van 'secularisatie'wotfdt afgewezen. 
157. Naast NATSIR is wel vooral SIDI GAZALBA de belangrijkste 
publicist, welke de totale afwijzing van scheiding pussen 
godsdieqstige en andere aspecten van de maatschappij 
centraal stelt. Hij opent zijn talrijke geschriften 
met het program-geschrift: Maedjid, pusat ibadat dan 
kebudajaan ("De moskee, centrum van eredienst en cul-
tuur"), nader uitgewerkt in de serie Pengantar kebudajaan 
sebagai ilmu, een serie die in 8 delen is gepland, be-
doeld als een bibliotheek, welke de moderne wetenschappen 
integreert in de leer van de islam (aldus: Bentuk-bentuk 
kebudajaan, p. 11). Terwijl de educatieve en de politieke 
bewegingen concrete doeleinden voor ogen hadden in de 
vorm van een voor het gehele volk verplicht curriculum 
ofwel van een algemeen erkende staatsorde vanuit islam-
beginselen, is het werk van SIDI GAZALBA theoretischer, 
niet meteen gericht op praktische doeleinden, of het zou 
het (her?)-scheppen van een maatschappij moeten zijn, 
zoals hij zich die, wel erg romantisch idealiserend, 
voorstelt met de moskee als centrum van wetenschap, ere-
dienst, sociaal, politiek en artistiek leven. 
158. A. HASJMY, Konsepei ideal Darussalam, in: 10 Tahun 
Darussalam, p. 65-78, citaat uit p. 72: "Memperdalam 
ilmu agama Islam, berarti mempeladjari setjara mendalam 
segala bidang ilmu, karena semua ilmu adalah ilmu Islam, 
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baik jang dinamakan al-ulumul naqliah ataupun al-ulimul 
aqlij.ah baik jang dinamakan ilmu2 sosial ataupun ilmu2 
eksakta.... 
Мака Darussalam tidak dapat menerima ada pendapat sementara 
orang jang mengatakan, bahwa ini 'Ilmu Islam' dan itu 
'Ilmu Umum' sehingga timbul istilah: ini aekolah Islam 
dan itu aekolah umum... 
Darussalam dengan tjara radikal telah menguburkan suatu 
'methos' jang telah lama menghantui alam pikiran sebahagian 
masjarakat Indonesia, jaitu kepertjajaan adania djurang 
antara 'Agama' dengan 'Ilmu Pengetahuan', sehingga menga-
kibatkan terdjadi pula djurang jang dalam antara orang2 
jang memilih bidang ilmu jang tidak sama; suatu tragedi 
jang telah memundurkan bangsa Indonesia." 
Zie bijv. het redactionele artikel Islam tidak mengenal 
dualisme pendidikan (de islam kent geen onderwijsdualisme) 
in Sinar Darussalam, nr. 11, 2 (1969), p. 3-4. Argumentatie 
draait daar vooral om de begrippen ^aqtda en shavt a. 
De islam is niet alleen geloofsleer ( aqtda), maar ook 
levensleer (ehart<a). Bij vele auteurs na 1965 wordt de 
uitdrukking Tslam is zowel ('aqtda als shart'α" niet meer 
gebruikt om het ideaal van de islamstaat te verwoorden 
(een staat waarin de naleving van de зкагі^а van regerings­
wege wordt geurgeerd) en evenmin ter Herinnering aan de 
traditionele plichtenleer. De uitdrukking dient dan vaak 
om onder woorden te brengen dat de islam geen 'pure' 
godsdienst is, maar een geheel van voor alle aspecten van 
de maatschappij relevante richtlijnen. Zie bijvoorbeeld 
het geheel volgens deze begrippen opgebouwde werk van 
ENDANG SAIFUDDIN ANSARI, Pokok-pokok pikiran tentang Islam. 
Pedoman guru agama di aekolah~eekolah Muhammadijah, p.4: 
"Bangsa Junani menganggap bahwa permulaan pendidikannja 
dimulai dengan filsafat. Pada hakekatnja filsafat itu 
sendiri bagian dari agama jang mentjari kebenaran-
kebenaran berdasarkan pemikiran-pemikiran teratur. 
Achirnja sampai kepada kejakinan bahwa jang maha benar 
dan mutlak itu adalah Allah sendiri. 
Sedjarah pendidikan membuktikan bahwa pendidikan itu memang 
dimulai dari Pendidikan keagamaan. Muhammadijah tidak 
akan mempunjai sekolah sebanjak ini apabila tidak karena 
agama semata, meskipun achirnja ada istilah jang menjebut 
pendidikan keagamaan. Pemisahan ini hanja istilah belaka. 
SOEKARNO, Dibawah Benderà Revolusi, p. 335-336 :"Chabar 
tentang berdirinja pesantren, sangat sekali menggembirakan 
hati saja. Kalau saja boleh memadjukan sedikit usui: 
hendaklah ditambah banjaknja 'pengetahun Barat' jang 
hendak dikasihkan kepada murid-murid pesantren itu. 
Umumnja adalah sangat saja sesalkan, bahwa kita punja 
Islam-scholars masih sangat sekali kurang pengetahuan 
modern-science...Saja tahu tuan punja pesantren bukan 
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universiteit, tapi alangkah baiknja kalau western science 
disitu ditambah banjaknja. Demi Allah 'Islam science' 
bukan hanja pengetahuan Qur'an dan Hadits sehadja; 'Islam 
science' adalah pengetahuan Qur'an dan Hadits plue penge­
tahuan umum\" 
162. HAMKA, Faham Sukarno in A. MUCHLIS (ed.) Tindjauan Islam 
Ir. Sukarno, p. 44: "Kemadjuan jang akan ditjapai bangsa 
kita bergantung kepada keberanian mereka meniru bangsa2 
jang telah madju didalam urusan dunia dan tetap berpegang 
dengan perintah dan upatjara agamanja didalam urusan achirat. 
Sebab, semadju-madju bangsa Barat itu sendiri, namun mereka 
tidaklah suka merationeelkan segala jang ada dalam agama. 
Bangsa Inggeris jang masjhur madju itu, masjhur pula tidak 
sukanja mengusik pokok agama. 
Tjonto bangsa jang lebih madju dari kita, padahal mereka 
tetap memegang upatjara dan symbol agamanja, ialah bangsa 
Djepang!" 
163. Bedoeld is wel: de naar 'westerse' normen en methodes op­
geleide Indonesische moslems. 
164. AMIR HAMZAH, Ρ embah ar и an, p. 81-82. "Adanja inteligensia 
barat dan inteligensia pesantren jang sikap hidupnja amat 
berbeda merugikan masjarakat kaum Muslimin sendiri. 
Perbedaan itu harus dihilangkan atau setidak-tidaknja 
dikurangkan supaja tidak tadjam. Hal itu dapat diusahakan 
dengan djalan: 
1. mendirikan tempat2 pendidikan dimana ilmu agama dan 
ilmu pengetahuan umum diadjarkan bersama-sama. 
2. memberikan tambahan peladjaran agama pada sekolah2 
umum jang secular. 
Tudjuan jang ideal ialah jang pertama. Kalau ini dapat 
berhasil dilaksanakan, maka akan lahirlah ulama2 (inteli­
gensia) baru jang selain pandai dalam ilmu2 agama, djuga 
memahami ilmu2 pengetahuan umum. Disinilah timbul idee 
ulama-intelek. 
Dengan mengusahakan jang kedua, bermaksud mengisi kekosongan 
golongan inteligensia barat akan agama, setidak2nja sikap 
jg hambar dan negatip terhadap agama dapat dihilangkan. 
Sjukur kalau dapat ditjapai lebih dari itu, sehingga suka 
memperdalam agama dengan usaha sendiri. Dari usaha itu 
akan lahir inte lek-ulama, jaitu seorang jang pandai dalam 
ilmu pengetahuan umum, tetapi djuga mengerti soal-soal agama." 
165. Η. ABOEBAKAR, Wahid Haejim, p. 150 en 219. 
166. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 153: "Mudah-mudahan kamu 
sekalian dimasa jang akan datang mendjadi tjalon kijai-
intelek, jang dapat mengangkat deradjat golonganmu!" 
167. H. ABOEBAKAR, Wahid Hasjim, p. 633: "Diharapkan sangat 
bahwa madrasah2 jang disusun dan dipimpin setjara ini 
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sanggup memenuhi kewadjiban beladjar jang direntjanakan 
pelaksanaannia pada tahun 1961. Perlu djuga diingat bahwa 
pokok tudjuan Djawatan ini ialah menghapuskan sama sekali 
sisa2 perbedaan masjarakat jang disebabkan adania dualisme 
dalam pendidikan antara golongan jang biasa disebut Inte-
lekt Barat dan Kaum Agama. 
Usaha menudju perimbangan tsb. jang dilakukan oleh 
Djawatan Pendidikan Agama dengan djalan memperkenalkan 
mata peladjaran sekolah umum kepada madrasah2 dan keba-
likannja memasukkan pengadjaran agama ke sekolah2 Negeri 
merupakan salah satu sumbangan jang tak ternilai dari 
pada Kementerian Agama untuk membentuk manusia susila 
jang tjakap dan warga negara Indonesia jang demokratis 
serta bertanggung djawab." 
168. Dit apologetische thema wordt nader besproken in het 
derde hoofdstuk, p. 
169. BOLAND, The struggle, p. 159. 
17 0. De bekendste is wel Darul Fallah te Campea, in de buurt 
van Bogor. Vergelijk ook de in het eerste hoofdstuk be-
sproken lotgevallen van de vaktraining van Shantiniketan, 
p. 69-70 . Ook de speciale oriëntatie van de Taman-Siswa 
op de ontwikkeling van de niet-intellectuele estetische 
en morele gevoelens is grotendeels verloren gegaan door 
de aanpassing aan dit maatschappelijk ideaalbeeld, ver-
sterkt nog door de waarde die aan de diploma's van de 
'normale' eekolah wordt toegekend. 
171. Hetzelfde geldt voor de moeilijkheden die gemaakt werden 
(en nog wel worden) over de kleding: stropdas, pantalon 
en dichte schoenen zijn hier symbool van de 'profane' 
en moderne wereld. In de grote peeantren van Purba Baru 
(Zuid-Tapanuli; met ruim 5.000 santri's in 19701) moes-
ten de leerlingen met dichte schoenen en in pantalon naar 
de binnen de pesantren bestaande madvaeah. De 'aanvullende 
peeantren-lessen' werden in de moskee gegeven, waar de 
santri's dan weer in sarong gekleed waren en geen schoenen 
droegen. - Iets dergelijks is ook het geval met de streek-
taal en het Indonesisch: dit laatste heeft ook de symbo-
lische betekenis van 'profaan' en modern gekregen. Het 
wordt vanaf de 3e klas vrijwel steeds in de madvaeah 
gebruikt, terwijl bij de 'aanvullende peaantren-les' , 
nog steeds pengajian geheten, vooral de streektaal wordt 
gebruikt. 
172. Zie BOLAND, The struggle, p. 123, voor een anecdotisch 
schema van de mogelijke overgangen. 
173. Het volgende is gebaseerd op een bezoek aan de opleiding 
in oktober 1970; zie ook SJAFII ANTARA KITA, Pendidikan 
Ulama .Jogjakarta, in Pandji Maejarakat, 6(1972), p. 18-19. 
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174. Dat is biivoorbeeld het geval in de pesantrens van 
Tebuireng en Gontor, waar men'klas experiment' heeft 
voor leerlingen, die eigenlijk tegen de schoolfilosofie 
in, geen profaan onderricht hoeven te volgen, omdat ze 
daarin al ver genoeg zijn', eenzelfde -Figuur is er bij 
de Diniyah Puberi, waar men voor soortgelijke leerlingen 
een'klas C'heeft opgezet. 
175. NATSIR, Capita Selecta, II, p. 115: "Mesir hendak memper-
tahankan kaidah Islam dari infiltrasi aliran pikiran Barat 
dengan tjara mengambil sendjata Barat tersebut. Kalau kita 
lihat hasilnja sampai sekarang ini infiltrasi itu tidak 
dapat ditahan dengan begitu sadja. 
Jang ada di Barat itu terutama adalah tehnik dan efisiensi. 
Akan tetapi hasil atau akibat dari rremakai itu, disedari 
atau tidak, ialah int ¡.sari dari apa jang hendak d.'.perta-
hankan djadi hantjur. Ia mentjeburkan diri dalam air 
untuk berenang, tetapi terbawa hanjut dalam air itu 
sendiri." 
176. Zo bezien blijft de kiyai toch nog steeds een 'cultureel 
bemiddelaar'. Vgl. GEERTZ, The Javanese kijaji, the changing 
role of a cultural broker. 
177. Deze mogelijke aanzetten hebben wij helaas niet kunnen 
uitwerken, omdat ons eigenlijke onderzoek zich beperkte 
tot scholen van het madrasa/ï-type. Voorzover aldaar bij 
leraren en leerlingen het perspectief van godsdienstleraar 
op de sekolah ter sprake kwam (wat vrij vaak was: dat is 
immers een van de meest reële toekomstperspectieven), werd 
dit godsdienstonderricht vaak zeer 'profaan' gemotiveerd: 
godsdienstige opvoeding als onontbeerlijk in het geheel 
van een harmonische menselijke opvoeding, vooral alsbasis 
voor een goed ethisch leven. De voornaamste slogan hier is: 
agama uneur mutlak dalam nation- dan oharaater-building: 
Godsdienst is een onmisbare factor bij de opbouw van de 
natie en van het persoonlijk karakter. Zie ook de moti-
vering die in 1944 werd gebruikt voor de invoering van 
godsdienstonderricht op de staatsscholen (p. 79.) 
In de godsdienstboekjes voor de sekolah komt van een 
nieuwe oriëntatie van de ethiek nog weinig naar voren. 
Meerdere informanten hoopten met name veel van het 
(verplichte) godsdienstonderricht op universiteiten en 
hogescholen. 
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NOTEN BIJ HOOFDSTUK III 
1. Rom. 12, 19: "Mij komt de wraak toe, Tk zal vergelden, 
zegt de HEER" en koran 6,57: "Niet komt het oordeel toe 
dan aan Allah." 
2. SNOUCK HURGRONJE, Nederland en de Ie lam, o. 79; 
SNOUCK HURGRONJE, De Atjehere, II, p. 373-389. 
Over de houding van Snouck Hurgronje zie ook het oordeel 
van zijn opvolger te Jakarta, Dr. G.F. Pijper in ALFIAN, 
Muhammadijah, p. 97-105. 
3. BAKKER, Athéisme in Indonesië. 
4. CAMPS, In Christus verbonden met de godsdiensten der wereld, 
p. I+-12; TANGELDER, Sacramenten en volksgebruiken; ANDREA 
HARJAKA, Javanese popular belief in the coming of Ratu Adii. 
5. ANDREA HARJAKA en TANGELDER geven, wat Indonesië betreft, 
de meest uitgewerkte ideeën van katholieke zijde; de pro-
testante theologie laten wij hier voorlopig buiten beschou-
wing, omdat de problemen daar in andere richting gesteld 
zijn en men met name niet zo gemakkelijk de 'zuiver' cultu-
rele aanpassing heeft willen onderscheiden van de ook reli-
gieus bepaalde aanpassing. Zie hier met name BAVINCK, 
Inleiding in de aendingswetenschap, p. 113-117. 
6. TANGELDER, bacramenten en volksgebruiken, p. 45-61. 
7. Zie p.3-5. 
8. Een uitzondering op deze algemene lijn is een (middelbare) 
opleiding voor godsdienstleraren van protestantse signatuur 
te Jogjakarta. Deze ressorteert onder de protestantse af-
deling van het ministerie van godsdienstzaken. 
De godsdienstleraren op de lagere en middelbare sekolah 
en binnen instellingen van hoger onderwijs vallen eveneens 
onder de administratie van het godsdienstministerie. 
Kerkelijke autoriteiten hebben daar evenwel grote macht 
aangaande benoeming en ontslag. Zie STEENBRINK, Christian 
faith in an Indonesian environment, p. 20-21. 
9. STEENBRINK, Het Indonesisch Godsdienstministerie, p. 178-182. 
10. BOLAND, Repliek, p. 51; zie ook TASDIK, Motives for 
conversion in East Java. 
11. CAMPS, De taak van de christen temidden van drang naar 
ontwikkeling en religieuze ervaring van de godsdiensten 
der wereld, in TGL 28 (1972), p. 225-244; CAMPS, Vier sleu-
telbegrippen voor een meer empirische missiologie , in Vox 
Theol. 42 (1972), p. 218-231; CAMPS, Dialog der Religionen 
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und Entwicklung: die maieutieahe Methode, in ZMR 56 (1972) 
p. 1-9 en CAMPS, Religion and ohange: some mieeiologiaal 
implications, in Bulletin 6(1971), p. 7-24·. 
12. CAMPS, De taak van de christen, p. 225. 
13. CAMPS, Religion and change, p. 23. 
14. CAMPS, De taak van de christen, p. 243. 
15. CAMPS, De taak van de christen, p. 243; idem, Vier sleu-
telbegrippen, p. 224. 
16. BRUGMANS, Geschiedenis, p. 361. 
17. Vrucht van dit bezoek is wel geweest BOUSQUET, La poli-
tique musulmane et coloniale des Pave-Bas, Paris 1939, 
alsook Introduction à l'étude de l'Islam Indonésien, 
(Extrait de la revue des Etudes Islamique 1938). 
18. Wiwoho werd in de Volksraad beschouwd als de spreekbuis 
van de moslems. Zie BENDA, The crescent, p. 227. 
19. M. NATSIR, Perguruan partikelir Islam, (het particulier 
onderwijs op Islamgrondslag) in: Capita Selecta, I, 
p. 97-104. Het artikel, oorspronkelijk verschenen in het 
tijdschrift Pandji Islam, is herdrukt in de verzamelbundel 
Islam dan Kristen di Indonesia onder de meer suggestieve 
titel : Dari mana perguruan partikelir Islam! (Waar komt 
het particulier onderwijs op Islamgrondslag vandaan?), 
p. 40-48. 
Het citaat is uit Capita Selecta, I, p. 98-99: 
"...Pendapat jang bersimpul dalam kalimâi 2 jang kita 
turunkan ini, oleh Dr. Brugmans masih diiitarakan dengan 
sangat ber-hati2. Dipakainja perkataan: Er is ruimte 
voor de opvatting ('ada djalan bagi orang jang berpendapat'), 
dan perkataan: 'mede kan worden beschouwd...' - dst. 
Tetapi mari kita dengar pula bagaimana tjaranja C.C. van 
Helsdingen mengemukakan 'pendapat' itu djuga dalam Dewan 
Rakjat baru2 ini. Katanja:..., dat de opleving van de 
Islam niet het minst de vrucht is van zending en missie... 
(...bahwa kebangkitannja agama adalah sebahagian besar 
hasilnja usaha2 zending dan missie). 
Dalam satu pertjakapan seorang Guru Besar dalam Hukum2 
Islam di Algiers Prof. G.H. Bousquet, jang baru2 ini datang 
bertamasja kenegeri kita ini untuk mempeladjari keadaan 
pergerakan Islam disini, pernah kita mendengar: 'Saja 
dengar, lantaran pekerdjaan zending dan missi-lah, makanja 
usaha sosial dan perguruan2 Islam mendjadi madju'. 
Demikianlah 'reactie-theorie' tersebut disebarkan dengan 
pelbagai tjaranja pula. Tjaranja bertambah tegas dan positif, 
bilamana pertanggungandjawab dari jang mengatakannja 
bertambah kurang. Kalau Helsdingen masih berkata: 'adalah 
sebahagian besar hasilnja usaha2 zending dan missi' dan 
Prof. Bousquet sudah boleh berkata: 'lantaran pekerdjaan 
zending dan missi-lah, makanja usuha sosial dan perguruan2 
Islam mendjadi madju.' Dan ki'ta boleh taksir2 apakah kiranja 
jang akan dikatakan oleh pengikut2 van Heisdingen dan murid2 
Prof. Bousquet nanti di Algiers, kalau begitul 
Kita tidak akan memungkiri bahwa salah satu aksi bisa menim-
bulkan 'reaksi'.Bahwa satu serangan dari luar bisa membangun-
kan kekuatan dari dalam jang tadinja mungkin irasih tertutup. 
Dan kalau dalam hai ini ada pula berlaku undang2 aksi dan 
reaksi dengan arti jang demikian, adaiah itu satu hal jang 
ma'qul. Betapakah tidak! - Islam terhadap pergerakan Kristen 
disini, ialah sebagaimana jang dikatakan oleh Wiwoho dalam 
Dewan Rakjat dengan penting ringkas: 'Kewadjiban Islam 
disini ialah mempertahankan diri; kewadjiban apakah jang 
didjalankah oleh Agama Kristen, biarlah tidak saja terangkan. 
Selama orang berkata bahwa 'aksi' zending dan missi memper-
kemasi anak2 orang Islam jang terlantar daüam kedjahilan, 
lantaran kekunangan kesampatan untuk beladjar, perkataan 
itu telah memperingatkan membantu kaum Muslimin akan 
salah satu adjaran dan peraturan Agama mereka sendiri, 
jang tersimpul dalam Hadits Nabi Besar mereka: 'Menuntut 
ilmu wadjib atas tiap2 Muslim, laki2 dan perempuan', 
dan firman Tuhan mereka: 'Hendaklah diantara kamu ada satu 
golongan jang memanggil kamu kepada kebaikan, menjuruh 
berbuat baik dan melarang dari kedjahatan.' (O.S. Ali 
'Imran: 104), Jan setelah mengingat akan jang demikian, 
mulailah mereka bekerdja mentjukupkan perintah jang selama 
ini belum didjalangkan itu. - Kalau orang berkata begitu, 
kita tidak akan menjangkal." 
BRUGMANS, Geschiedenis, p. 360-361: "de Islam, die pries-
ters noch zendelingen kent, heeft instede het evangelische: 
'Onderwijst alle volkeren', als richtsnoer het 'onderwerpt 
alle volkeren'. Voor de toelating tot den Islam wordt dan 
ook niet het onderschrijven van bepaalde leerstellingen ver-
eischt; een ieder wordt Islamiet, die bereid is te erkennen 
dat er geen God is dan Allah, en dat Mohammad Allah's ge-
zant is geweest. In verband daarmede bestaat dan ook in 
Islamietische kringen niet de levendige drang naar onder-
wijs op godsdienstige voet, die christelijke groepen bezielt. 
Natsir citeert hiervoor SNOUCK HURGRONJE, L'Arabie et lee 
Indes Néerlandaises in: Verspreide Geschriften, IV/2, 
p. 100. Overigens is die tegenstelling tussen onderrichten 
en onderwerpen, welke BRUGMANS vermeldt naar alle waarschijn-
lijkheid ook wel ontleend aan SNOUCK HURGRONJE, die haar 
vermeldt in La propagation de l'Islam, particulièrement 
dans l'archipel des Indes orientales, in Verspreide Geschrif-
ten, IV/2, p. 240. 
MUH. NATSIR, Hakikat Agama IslamiHet wezen van de islam) in: 
Capita Selecta, I, p. 119-130. (ook in: Islam dan Kristen 
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di Indonesia, p. 52-64). 
MUH. NATSIR, Mendirikan'Sociaal Bureau Islam1 (Pleidooi 
voor de oprichting van een sociaal bureau van de Islam), 
in: Islam dan Kristen di Indonesia, p. 99-100. 
MUH. NATSIR, Perangko Islam (Een postzegel ten bate van 
de islam), in: Islam dan Kristen di Indonesia, p. іиТ-ІМ-Э. 
MUH. NATSIR, o.e. p. 148-11+9. 
HAMKA, Tanja-Djawab, I, p. 5-6: "Bagi orang jang fasik, 
Ilmu-Pengetahuan mungkin akan menambah fasiknja. Sebagai-
mana penjeruak angkasa Rusia jang bernama Titov pernah 
mengatakan bahwa seketika dia menjeruak ruang angkasa 
itu telah dipergunakannja radar dan alat lain buat mentjari 
Tuhan, namun dia tidak bertemu. Betapa pulakah agaknja 
djika penjeruak ruang angkasa itu seorang Mu'min. Nistjaja 
bertambah dia melajang diruang angkasa bertambah Iman-lah 
dia kepada Ilahi dan bertambah pertjajalah dia kepada 
Kerasulan Muhammad s.a.w. 
Kami dapat merasakan apa sebabnja Ulama jang anda tanjai 
itu mengatakan kalau manusia telah mentjapai Bulan, 
batallah Kerasulan Nabi Muhannad s.a.w. Sebabnja ialah 
karena nasib beliau sama dengan nasib kami, dan sama 
dengan nasib kita kaum Muslimin zaman sekarang, jaitu, 
pengetahuan kita sudah sangat ketinggalan, dan tafsir 
jang kita pergunakan masih sadja tafsir buatan Ulama 400 
atau 600 tahun jang lalu. Padahal kalau kita titik sedjarah 
Islam, penjelidikan tentang ruang angkasa ini chususnja 
penjelidikan tentang bulan, hanjalah landjutan sadja 
daripada peneropong bintang dan bulan jang telah didirikan 
oleh sardjana2 Islam di Baghdad, di Samarkand, di Mesir 
dan di Andalusia beberapa abad jang telah lalu. Lalu 
disambung sekarang dengan penjelidikan Tadjribiah (empirisme) 
orang Barat, sebagai landjutan dari penjelidikan jang 
dahulunja telah dimulai oleh orang Islam itu. Karena kita 
tidak mempunjai kesanggupan lagi menjambung rantai penge­
tahuan itu, lalu kita sandarkan ketiadaan-tahu kita, kepada 
Agama. Padahal karena kekurangan pengetahuan kita dalam 
hal Ilmu-Alam, tidak kita sadari bahwa penafsiran kita 
terhadap Agamapun amat sempit pula Dan ada pula 
setengah Kaum Muslimin jang tidak dapat membedakan tuntutan 
djelas dari Agama Islam, dengan kebodohan Kaum Muslimin 
sendiri, lalu dia berkata: "Sekarang Islam mendapat tantangan 
kemadjuan Ilmu-Pengetahuan. Akan bisakah dia mendjawab 
tantangan itu atau tidak? Masih akan sanggupkah Islam 
Pelandjutkan tugasnja dihadapan kemadjuan pengetahuan 
itu?" Padahal kalau dia sudi menjelidiki agak dalam, 
baik isi Al-Qur'an dan andjuran Nabi, ataupun kemadjuan 
pengetahuan Alam jang dipelopori oleh Kaum Muslimin dizaman 
djajanja, akan dapatlah dia mengambil kesimpulan bahwasanja 
bukanlah Islam jang tidak sanggup mendjawab tantangan, 
tetapi Kaum Musliminlah jang telah lama tidak dapat turut 
membina Ilmu Pengetahuan Pasti 6 Alam itu, karena karam 
dalam kebodohan, baik karena kemunduran ekonomi ataupun 
karena pendjadjahan." 
27. SMITH, Islam гп modevn history, p. 119-161. 
28. o.e. p. 126. 
29. o.e. p. 126. 
30. A. MUKTI ALI, Baga-imana menghampiri Isra'mi 'radj Nabi 
besar Muhammad s.a.ω. atau iman dan ilmu pengetahuan 
(Hoe moeten wij de nachtelijke reis en de hemelvaart 
van de grote profeet Muhammad opvatten ofwel geloof 
en wetenschap), Jogjakarta 1969. 
31. o.e. p. 22-23: "Memang apologetes menerangkan bahwa ilmu 
itu, ja malahan semua ilmu jang belum diketemukan oleh 
orang adalah sudah terdapat dalam Al-Qur'an. Lebih dari 
itu seorang apoloog berani mengatakan (23) bahwa Al-Qur'an 
adalah sebuah buku roman, karena didalamnja terdapat kisah 
nabi Jusuf dengan Siti Zulaicha. Astaghfirullah al Adzim! 
Inilah 'Derram Modernisme'. 
Memang maksudnja orang itu tidak lain ialah menghormat 
kitab sutji, tetapi kami rasa tjara penghormatan jang 
sedemikian itu adalah kurang tepat. Al-Qur'an adalah bukan 
buku matematika, bukan buku geologi, bukan buku tabib, 
bukan buku sedjarah." 
32. o.e. p. 27: "Ia lupa bahwa kalau seluruh adjaran agama 
itu harus bisa diterima oleh akal, maka rasa2nja Allah 
tidak perlu mengutus Nabi dan Rasulnja." 
33. o.e. p. 29: "Akal adalah sebuah timbangan jang tepat, jang 
tjatatan2nja adalah pasti dan bisa dipertjaja: tetapi 
mempergunakan akal untuk menimbang soal2 jang berhubungan 
dengan ke-Esaan Tuhan, atau hidup setelah mati, atau kodrat 
dari wahju, atau sifat2 Tuhan, atau lain2 soal jang ada 
diluar lingkungan akal, adalah sebagai mentjoba memper­
gunakan timbangan tukang mas untuk menimbang gunung." 
31*. SMITH, Islam in modern history, p. 121. 
35. HAMKA, Tanja-Djawab, I, p. 50-51: "Lebih dahulu saja hendak 
mengandjurkan saudara mengemukakan pertanjaan jang 1001 
kali lebih penting dari bagaimana tjaranja sembahjang 
dibulan, kemana menghadap? Lebih baik, anda (51) tanjakan 
bagaimana usaha kita agar ada pula sardjana Islam jang 
berusaha buat pergi ke Bulan? Tjobalah anda'fikirkan baik2. 
Sardjana2 di Rusia dan Amerika mengeluarkan perbelandjaan 
ber-miljard dollar dan rubbel, untuk menjelidiki kemungkinan 
manusia pergi kebulan dan ada jang memastikan bahwa dalam 
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masa sepuluh tahun lagi maksud itu sudah akan tertjapai. 
Bagaimana nasib kita Ummat Islam sekarang? Sudahkah ada 
seorang Muslim jang ikut dalam keaktifan itu? Adakah Dunia 
Islam ikut memasukkan sahamnja dalam Dunia Ilmu Pengetahuan 
demikian, Menurut pengetahuan kami b e l u m a d a . 
Jang ada barulah berbintjang menghabiskan fikiran mentjari 
bagaimana h u k u m n j a dan kemana menghadap sembahjang 
kalau di Bulan? 
36. HAMKA, o.e. p. 79: "...persoalan pokok buat kita sekarang 
bukanlah mentjari sebab2 kemunduran itu dengan mengadakan 
perbandingan2 dengan zaman dulu sehingga kita selalu 
merindukan zaman jang telah lama silam itu. Soal kita adalah: 
sebagaimana usaha kita supaja kita dapat mendjadí ummat 
Jang rnadju, melebihi kemadjuan jang pernah ditjapai oleh 
ummat Islam dahulu itu... satu hal jang sangat terbelakang 
dikalangan ummat Islam umumnja sekarang adalah pengetahuan 
tentang ilmu2 eksak, tentang technologi, ilmu2 pertanian, 
pertambangan dan sebagainja, lebih2 lagi sangatlah kami 
tekankan pada permuda2 Islam agar mereka mulai mendjuruskan 
perhatiannja pada ilmu2 itu. 
Tentang perlunja ummat Islam memuiki ilmu2 itu Nabi Muhammad 
sendiri telah memerintahkan pada ummatnja agar menuntut 
•ilmu msskipun sampai kenegevi Tjina," 
37. Peringatan % abad Al Washlijah, p. 51: "Didalam sekolah 
ini, bukan sadja anak2 dari jang beragama Islam jang 
diterima mendjadi murid, tetapi sengadja diterima djuga 
untuk umum, beragama Islam ataupun belum." 
38. Voor het bijzondere contact tussen het koloniale gouver-
nement en de zending, welke laatste welhaast exclusieve 
rechten en verplichtingen verkreeg ten aanzien van het 
onderwijs in Timor, zie POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 1+38-1+51. 
39. De toespraak is opgenomen in het verslagboek: Almanak 
Tarbijatul Islamijah, Kongres dan Pekan Olahraga ke-I, 
6-9 Oktober 1961, p. 100-111: 
ABDURRACHMAN I.D., Tjeramah mengenai soal pendidikan 
menurut pokok-pokok pikiran ' tarbijah ' diuraikan. 
40. o.e. p. 107: "Ummat Islam dalam hal ini hanja sebagai 
objek. Sekolah negeri sangat kurang, kalau tidak dikatan 
'tidak ada' jang dapat menampung ummat Islam. Ummat Islam 
di Nusa Tenggara dalam keadaan bimbang. Dorongan menuntut 
ilmu, akibat adjaran Islam, bertumbuh ditiap dada ummat 
Muhammad. Mentjari sekolah jang sesuai tidak diketahui. 
Mentjari sekolah jang netral tidak terdapat. Membuat dan 
membangun pendidikan jang sesuai dengan adjaran2 Agama, 
tidak mampu... 
tl. o.e. p. 109 (verwijzend naar een hadtth): "Begitulah 
saudara-saudara, orang tua sematjàm ini tidak insjaf dan 
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sadar, bahwa diaiah jang turut menbentuk anaknja itu 
sebagai Hadis Nabi Muhammad s.a.w.: Kullu mauladin juladu 
'adal fithrati faabawahu juhawwidaanihi au jumasshiraanihi 
au jumadjdjisanihi, artinja: Semua anak dilahirkan dalam 
keadaan fithrah, sutji, orang tuanja..." 
42. o.e. p. 110-111. 
43. "...Sekolah-sekolah Keristen itu kwaliteitnja baik lahir 
batin, melebihi sekolah-sekolah Negeri, sebabnja karena 
Negeri Belanda telah mengalami peselisihan tentang 
peladjaran selama 50 tahun. 
Hasilnja ialah sekolah-sekolah partikelir keadaannja lebih 
baik dan teratur dari pada sekolah Negeri pada umumnja. 
Djika kita dalam 1 tahun hendak mentjapai hasil jang 
memuaskan, tentu ini tidak dapat, karena bertentangan 
dengan sedjarah pengadjaran jang ada diseluruh dunia 
pada umumnja." (Citaat uit het verslagboek: Pertelaan 
Konperens-ù Kementerian, Depavtemen, Djawatan Agama seluruh 
Indonesia, diadakan di Jogjakarta, Tg 14-18 April ISSO, 
p. 481. 
44. De regeling (Peraturan bersama) en de Memorie van Toelich-
ting (Pendj'elaean) o.m. bij POERBAKAWATJA, Pendidikan, 
p. 380-387. 
45. POERBAKAWATJA, Pendidikan, p. 386: "Bagi Agama Masehi 
(Kristen/Roma Katolik) jang sudah mempunjai hiërarchie 
jang tertentu, serta mempunjai ahli-ahli agama dengan 
pendidikan akademis, penentuan rentjana pendidikan Agamanja 
adalah dibawah kekuasaan Geredja jang bersangkutan. 
Bagi Agama Islam, oleh karena kekurangan tenaga-tenaga 
akademis, maka perlu diberikan petundjuk-petundjuk agar 
supaja peladjaran jang di^erikan oleh guru-guru mereka 
dilihat dari sudut pedagogie dapat dipertanggungdjawabkan 
dan tidak merugikan perkembangan ketje rdasan mur id -mur id '.' 
46. De openingsrede is uitgegeven als Penerbitan Kementerian 
Agama, nr. 19. Djakarta 1951. Het citaat is van p. 29: 
"Bagi golongan Islam sekolah agama jang mengadjarkan dan 
memelihara pendidikan agama dengan dasar pengetahuan betul2 
serta bernilai universiteit belumlah ada di Indonesia. 
Sedang bagi golongan agama lainnja, sudah ada Sekolah2 
Tinggi Theologie, jang dapat dibanggakan dan membuahkan 
tjerdik pandai bagi kepentingan masjarakat dan negara. 
Dan tidak demikianlah halnja dengan golongan Islam, jang 
merupakan golongan terbesar daripada bangsa Indonesia. 
Pada langkah sekarang, diusahakan berdirinja Perguruan 
Tinggi bagi golongan Islam ini. Dalam Langkah2 Pemerintah 
(Kementerian Agama) selandjutnja pasti diusahakan akan 
menggabungkan Sekolah2 Tinggi Theologie tadi dengan Perguruan 
Tinggi Agama Islam ini; itupun djika hal tadi tidak mendjadi 
keberatan bagi golongan2 agama jang bersangkutan. Dan djikalau 
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penggabungan dalam arti mempersatukan dirasa berat bagi 
mereka, maka usaha untuk mengadakan kerdia-sama jang baik 
perlu didapatkan t-iara2nja, hingga akan menbawa kebaikan 
segala golongan agama di Indonesia. 
47. MAHMUD JUNUS, Sedjarah, р. 342-343. 
48. VERSTRAELEN, Rome en de inter-religieuae dialoog. 
49. BISHOP, Religious confrontation, a case study: the 1893 
parliament of Religions. 
50. SCHOONENBFRG, Hi.j is een God van mensen, p. 5. Zie ook de 
wijze waarop Α. MUKTI ALI de uitspraak extra eaalesiam 
nulla salus interpreteert in een toespraak, gehouden tot 
katholieke priesters, 8 december 1973 te Jakarta. 
Hij interpreteert aldaar dit op het eerste gezicht zeer 
'externe oordeel' aldus: "Wat daarmee bedoeld wordt is, 
dat er geen heil gevonden wordt bij de mens, die de waar­
heid van God verwisselt voor leugen en die verkiest om 
liever de schepselen te dienen dan de Heer en die liever 
de levenden en de doden in de wereld dient zonder de Heer!" 
(Dengan ini jelasluh bahwa yang dimaksud dengan "Extra 
Ecclesiam nulla salus" yang artinya "diluar gereja tidak 
ada keselamatan" ialah bahwa keselamatan itu tidak terdapat 
kepada manusia yang mengganti kebenaran Tuhan dengan 
kedustaan dan memilih melayani makhluk daripada melayani 
Tuhan dan orang2 yang hidup dan mati tanpa Tuhan). 
Zie voor de toespraak: Majalah Bimas Katolik, 5(1973) nr 4, 
p. 11-14, citaat uit p. 14. 
51. SPERMA WEILAND, Voortgezette oriëntatie, p. 87-132. 
52. P. 219-225. 
53. Drs. Nurcholis Madjid was langere tijd Santri en later 
'hulpleraar' in de pesantren van Kiyai Zarkasji te Gontor-
Ponorogo. Later studeerde hij aan de IAIN van Jakarta, 
waar hij ook docent werd. Hij kwam vooral op de voorgrond 
als algemeen voorzitter van de Himpunan Mahasiswa Islam, 
de belangrijkste moslem-studenten-vereniging, tussen 
1968 en 1972. 
Rosihan Anwar lijkt een minder uitgesproken figuur te 
zijn: een journalist, die in ieder geval geen verstarde 
islam wil en daar af en toe goed tegenaan weet te schoppen, 
maar zonder, als Nurcholis Madjid, een debat van langere 
duur en hoog gehalte vol te houden. Zijn tijdschrift 
Pembina zweefde in de jaren 1969-1970 wat karakterloos 
tussen het serieuze van Pandji Masjarakat en de sfeer van 
de boulevardpers, zoals Varia die constant heeft. 
54. Zie voor een eerste inventarisatie van dit debat: BAKKER, 
Sekularisaei dalam pandangan ummat Islam, p. 62-68. 
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55. NURCHOLIS MADJID, Beberapa tjatatan eekitar pembaharuan 
pemikiran dalam Islam, in Forum Indonesia, no 1 thn 1(1970) 
p. 7. 
56. MUSKENS, Indonesia, passim en met name p. 16-18. 
57. Zie p. 269-271. 
58. Dat men in 1971 een minister voor godsdienstzaken heeft 
willen benoemen met een traditionele peeantrew-opleiding, 
maar aangevuld met een 'westerse' opleiding in de verge-
lijkende godsdienstwetenschap zou o.m. deze tendens alleen 
maar bevestigen' Dat deze minister, Dr. Abdul Mukti Ali, 
als algemeen secretaris op zijn ministerie Drs. Bahrum 
Rangkuti heeft benoemd, zou een tweede aanwijzing kunnen 
zijn op het vlak van de topfiguren van het godsdienstminis-
terie. Drs. Bahrum Rangkuti heeft nl. als een van de wei-
nige Indonesische moslemleiders zijn kennis van oosterse 
talen en zijn wetenschappelijke studie van de islam ver-
worven op de letterenfaculteit van de universiteit van 
Jakarta, onder leiding van voornamelijk niet-moslem, dus 
'westerse' professoren. 
59. ZAEHNER, The convergent spirit; idem, Matter and spirit, 
their aonvergenae in Eastern religions, Marx and Teilhard 
de Chardin; idem., Evolution in religion. 
60. Over het godsdienstministerie als gesprekspodium, zie 
STEENBRINK, Christian faith in an Indonesian environment, 
p. 24-29; over recente conflicten tussen christenen en 
moslems o.m. MULDER, Materiaal betreffende de verhouding 
tussen moslims en christenen in Indonesië ; LE GRAND, Ont-
moeting met de Islam in Indonesië. 
61. De meest bekende publicisten van dit soort apologetiek 
zijn wel SIDI GAZALBA (vast medewerker aan Panji Masharakat; 
een aantal artikelen zijn gebundeld in Djawaban atas kritik 
Kristen terhadap Islam en Dialog antara Kristen Advent 
Islam) en SALEH A. NAHDI (geregeld medewerker aan het 
tijdschrift KIBLAT). De fransiscaan Pater Groenen had in 
maart 1970 verschillende 'openbare gesprekken' over de 
figuur van Abraham met Kiyai Arkanuddin Masruri. Hiervan is 
verslag gedaan in de brochure Rintisan Dialoog Kristen/ 
Islam: thema peranan Nabi Ibrahim terhadap Jahudi, Kristen 
dan Islam. 
62. VAN LEEUWEN, Het christendom in de wereldgeschiedenis , p.354. 
63. In de tak van theologie die zich met achtergronden en 
beleidslijnen van de oecumene (de 'kleine', 'binnen' 
het christendom) bezig houdt, is men eigenlijk al veel 
eerder tot de conclusie gekomen, dat het herkauwen van 
vroegere geschilpunten weinig zin heeft en dat een werkelijk 
343 
gezamenlijke beleving van het christendom alleen mogelijk 
is, als geheel nieuwe problemen gezamenlijk worden aange-
pakt. Zie STF.ENBRTNK, Missie en oecumene. 
61+. BAKKER, Dialog dengan Islam, p. IS: "Sedikit banjak pertemuan 
itu terdiri dari dua monolog berdampingan." Zie aldaar 
p. 13-18 voor een groot aantal van dergelijke officiële 
en formele pogingen tot dialoog. 
Zie ook Bimas Katolik, 5(1973) nr. 1, p. 6-18 voor een 
verslag van een officiële ontmoeting, georganiseerd door 
het godsdienstministerie, 9-11 april 1973. 
65. FRIDOLIN UKUR, Dialog karya djadi popuier in Berita DGI, 
1972 nr. 6, p. 11: "...karena istilah ini adalah impor 
dari Barat...sedjarah istilah tsb dibenua Barat sangat 
bersifat filosofis, jg mengingatkan kita kepada Plato dsb. 
Disamping itu apabila istilah ini dipergunakan di Barat 
ia telah memuat suatu persaratan2 intelektuil tertentu... 
Namun dipihak lain, sebagian besar marasakan bahwa istilah 
dialog ini sudah tjukup populer di Indonesia, dan telah 
diakukan kedalam bahasa se-hari2... Jang sangat menarik 
ialah bahwa umumnja semua sependapat bahwa dialog2 inforir.il 
sering djauh lebih berhasil daripada dialog2 formil. 
Dan bahwa dialog lebih fungsionil apabila ia menjangkut 
langsung masalah jg oleh se.mna dirasakan sebagai hai jg 
penting. Oleh sebab itu maka 'dialog karya' untuk masa 
sekarang ini djauh bermanfaat bagi segala pihak. 
Dialog karya disini dimaksudkan tidak lain daripada dialog 
dim aksi, dialog jg mengambil bentuk kerdjasama diperbagai 
kegiatan bersama demi kepentingan dan kesedjahteraan umum. 
Didalam satu kelompok, ketika membahas soal 'team ministry' 
dikemukakan tjontoh bahwa didalam team pelajanan kemasara-
katan disalah satu kota di Indonesia ini terdapat suatu 
kerdjasama jg baik sekali diantara seorang pendeta Protestan, 
seorang tenaga ahli masarakat Islam dan berberapa socialworker 
dari pihak Katolik dan Protestan." 
66. EKA DARMAPUTERA, Toleransi, kerukunan, pembangunan. 
67. o.e. p. 14-15. 
68. o.e. p. 22-32. 
69. Spektrum, 1971, nr. 1, geeft de tekst van deze Pedoman 
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SUMMARY: 
PESANTREN, HALip/ЗАН, Sekolah: recent developments in Indonesian 
Islamic education. 
The first chapter of this itudy gives an analysis of the 
origins of the two systems of education, existing in present-
day Indonesia. The^e are the Islamic system, which originated 
from the traditional institutions of (mainly) religious edu­
cation and the system of education along Western lines. 
In the 19th century the latter system was mainly confined 
to the Dutch colonialists, children of native civil servants 
f.nd native Christians. 
Only in the 20th century this sytem cf education slowly 
developed into a national system of education. After 1945 
this system has been taken over by the Poverr.ment of the 
independent Indonesian Republic as its most commonly accepted 
way of education. Notwithstanding some sparse pleas for an 
adaptation to the traditional (Islamic) system uf education, 
this 'Western' system of education developed independently: 
the Islamic system had to undertake the burden of adaptation 
to the more modern system. 
Rather simply formulated the development of modern Indonesian 
Islamic education may be seen as an evolution from the peeantren 
(the traditional boarding-school for mainly religious instruc­
tion) to the madrasah (the religious school with the 'Western' 
methods of instruction and organization often adding a small 
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or larger percentage cf 'secular' knowledge) and finally to 
the eekolah: the 'secularized' school, offering only a very 
small amount of religious instruction. This scheme is presented 
with some reservations, as the madrasah still has a strong 
position within the Indonesian educational systems, besides 
the eekolah. 
While the pesantren always was an 'individualistic enterprise' 
the madrasah emerged from 1907 on mostly as the result of the 
activities of some kind of organization. Some of the most 
important organizations that founded madraeah'e are described: 
the Sumatra Thawalib, the Madrasah Dinivah and the Persatuan 
Tarbiyah Islamiyah in the Minangkabau, the Muhammadiyah and 
the Nahdlatul Ulama in Central Java, the Jamiat Khayr and the 
Irshad, which originated from the Arab communities in some 
major Indonesian cities, the Persharikatan Ulama from Western 
Java and the Jamiatul Washliyah in Northern Sumatera. It is 
stressed that the organizations such as the Persatuan Tarbiyah 
Islamiyah, the Nahdlatul Ulama and the Jamiatul Washliyah, 
commonly considered 'conservative' or 'traditionalistic' by 
their adherence to the Shafi'i school of law, in the field 
of education were perhaps more intense and effective modernizers 
than 'reformistic' organizations, because their field of work 
was in the country-side, where a 'Western style' of education 
got less sympathy than in the larger towns, the birth-place 
of most 'reformist' organizations. 
The emergence of the madrasah and the beginnings of the larger 
Islamic organizations may be located between 1910 and 1940. 
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After independence in 194b the Ministry of Religion has been 
the most determining factor within the further development 
of Islamic education. The policy of this Ministry is charac-
terized as a policy of 'convergence': the two systems of 
education should converge into one integrated system of national 
education. Therefore the programme of the Ministry in the 
field of education consisted of two points: the promotion 
of 'secular' instruction within the traditional pesantren and 
madrasah and the promotion of religious instruction within 
the 'secular' eekolah. While this programme of convergence 
is still going on, several of its weaknesses are already 
manifest: the most serious is, that the madrasafc-with-additional-
1
 secular'-instruction is not generally considered as a school 
of the same level as the eekolah. Abiturients from such schools 
generally cannot find jobs outside the religious administration 
and religious schools. On the other hand tho religious in-
struction in this 'integrated madrasah* is often considered 
as not sufficient for a good and scientific knowledge of Islam. 
Therefore the 'integrated madrasah' is considered by us not 
as a synthesis of Eastern and Western systems of education, 
but rather as an intermediate form in the process, that runs 
inconvertibly from pesantren to eekolah. 
After this historical survey the second chapter discusses 
several aspects from the more specific viewpoint of the 
phenomenology of religion. Our question here is: what is 
the strictly religious significance of this development in 
the system and content of Islamic education? 
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First the position of the kiyai, the teacher and as such one 
of the most important leaders of the religious community, is 
considered. Within the traditional system family-relations 
were very important, while the modern madraeaft-system lays 
a great stress on more Objective' criteria of certificates, 
university-degrees etc. Most modern madraeah'e are not boarding 
schools, such as the traditional peeantrens were. This means, 
that the personal influence of the teacher is generally confine 
to the hours devoted to instruction. Religious education is 
confined more and more to the regular instruction given in 
the madrasah, while the traditional peeantren got its strength 
from the religious atmosphere on the boarding-school, also 
after the hours of instruction. A peeantren was always directed 
by a single kiyai. In larger peeantrene older and more mature 
students gave instruction to the younger students. So a 
single kiyai might give direction to the religious studies 
of even 6.000 students. This personal influence of a single 
teacher is weakened by the madraeah-system, where every class 
of pupils has its own teacher and six or more teachers together 
are responsible for a school. All this has been accentuated 
by the new organizational structures of the Indonesian Islamic 
community. The Indonesian Islam has never fully realized the 
structures of the community as described in the ehari'a, 
based on theological and historical requirements. New systems 
of education are giving this community a new structure. 
Regional and national organizations in the field of Islamic 
education are the heart of this new structure. Consequences 
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of this new structure for the interpretation of fiqh (related 
to the problems of taqltd, the mu/fií-institution, ipma*- and 
partial realization of the sharita, connected with the idea 
of a muslim-state) are amply discussed. 
Within the curriculum of the madraeah much more time is devoted 
to a real knowledge of Arabic, than within that of the peeantren. 
This greater attention to Arabic studies has great significance 
concerning the understanding of Islam itself. Intellectual 
understanding of the Arabic sources of Islam is stressed, rather 
than deep religious feelings arising out of the familiarity 
with the sounds of a beautiful but not understood Koran-
recitation. In this same line we see a greater stress on 
Indonesian translations in textbooks: a real intellectual 
understanding of religion is more and more appreciated. 
Nearly alle modern madrasah 's add some 'secular' knowledge 
to their programme. Although the distinction between religious 
and 'secular' knowledge is rejected theoretically, in practice 
this distinction is of overwhelming significance for the 
social position of Islamic institutions of education and for 
the self-understanding of their students. This self-understanding 
is rather quickly changing: the former student of a peeantren 
was a very ordinary figure in the traditional Indonesian 
society, while the present-day student at a madraeah feels 
himself inferior to the student at a eekolah in the field 
of the generally higher estimated 'secular' knowledge. So 
the developments within the Islamic systems of education may 
be seen as a process of 'secularization1: the madraeah should 
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be an 'integrated' school of both religious and secular 
sciences, but in fact it is more and more seen as a pure 
religious school with some minor additions of 'secular' in-
struction for the sake of social life. The refusal to make 
a theoretical distinction between religious and secular 
knowledge may be linked with the idea, that Islam is not a 
'pure' religion, but 'a complete civilization' (Gibb). The 
actual situation of the madrasah as a school, mostly dedicated 
to religious knowledge, is discussed with reference to the 
'strong and ancient indigenous liberalism' within the Indonesian 
Islam (W.C. Smith), but also in discussion with some more 
modern ideas about secularization. 
Within this same perspective some attention has been given 
to the development of religious instruction within the sekolah-
system. 
The third chapter, finally, intends to give a contribution 
to the 'theologia specialis religionum', a concrete theology 
of (non-Christian) religions. 
We try to avoid the high level of abstraction often used in 
this theology (with statements about 'the' theological position 
of 'the' non-Christian religions). Our question is the missio-
logical, understood as the quest of the mission of Rod, the 
task of Christians in relation to these developments within 
Indonesian Islam. Here four keywords are considered: 
1. The idea of aollapee of Islam is reiected. Our analysis 
of recent history of Islamic education in Indonesia comes to 
the conclusion that Islam in social life will take a less 
361 
important position than it formerly had, but also, that this 
does not mean a collapse or fading away of Islam in order to 
make place for something also, e.g. Christianity. 
2. The idea of adaptation is also rejected. Christian missionary 
activities never tried to adapt themselves to the Islamic 
systems of education. Christians always promoted an education 
along 'Western' lines. They rightly sought connection with 
the system that nowadays most commonly is accepted as the 
major Indonesian system of education. 
3. The idea of 'maieutics', developed by Prof. Camps,provides 
a fertile scheme of interpretation. The development under 
discussion indeed may be considered as something that came 
out of the deepest intentions of Islam itself and in the 
same time as a result of a maieutic contact with Christianity. 
4. Finally the idea of dialogue is discussed. Changes within 
the Islamic system of education themselves do not automatically 
lead to a dialogue of religions, but they surely are preparing 
the good climate for an open dialoque. 
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STELLINGEN 
I 
Het Nederlands koloniaal bewind in Indonesië heeft zich zoveel 
mogelijk neutraal opgesteld ten opzichte van de islam. Het onder-
wijsbeleid aldaar heeft zich door deze neutrale houding afzijdig 
gehouden van een mogelijke inbouw van een traditionele onderwijs-
vorm, die van de pesantren, in het geheel van het onderwijssysteem. 
II 
Bestaande vormen van Indonesisch islamonderricht moesten en moeten 
zich omwille van voortbestaan, maatschappelijke positie en rele-
vantie aanpassen aan het onderwijssysteem, dat van dit koloniaal 
bewind afkomstig is. 
III 
De vrij algemeen als 'reformistisch' of 'modernistisch' gekarakte-
riseerde verenigingen, als de Muhammadiyah e.d., zijn de eerste 
geweest welke zich aangepast hebben aan het onderwijssysteem, dat 
van het koloniaal bewind afkomstig is. Voor een op grotere schaal 
doorgevoerde aanpassing op het platteland zijn de veelal als 
Orthodox' en/of 'traditionalistisch' en 'conservatief' gekwalifi-
ceerde organisaties als de Nahdlatul Ulama, de Jamiatul Washliyah, 
de Persatuan Tarbiyah Islamiyah e.d. van groter belang geweest 
dan de 'reformistische'. 
IV 
De onderwijspolitiek van het Indonesische ministerie van gods-
dienst kan worden gekenschetst als een convergentiepolitiek, 
inhoudende: a) uitbreiding van de godsdienstlessen op de algemene 
openbare en particuliere scholen; b) invoering en bevordering van 
'profaan' onderricht op scholen met een overwegend godsdienstig 
karakter. 
V 
Het streven van Indonesische moslems naar een eenheid op nationaal 
niveau moet niet allereerst beschouwd worden in verband met ont-
stane verdeeldheid, maar veeleer in verband met een schaalvergro-
ting, waardoor zowel verdeeldheid als eenheid op nationaal niveau 
pas mogelijk zijn geworden. 
VI 
Zowel aan de theoretische afwijzing van het begrippenpaar 'profaan-
godsdienstig onderricht' als aan het frequente gebruik van dit be-
grippenpaar in de dagelijkse gang van zaken door Indonesische 
moslems, moet een godsdienst-fenomenologische zin gegeven worden. 
VII 
Dat zowel vele christenen als moslems in Indonesie zich in het kader 
van de interreligieuze dialoog niet willen richten op reeds sedert 
lang geformuleerde theologische verschillen, maar liever een gezame-
lijke bijdrage willen leveren aan de ontwikkeling van hun land, 
moet niet gezien worden als een (voorlopige) vlucht voor deze theo-
logische kwesties. Vanuit het standpunt van beide religies dient 
dit gezien te worden als een daad van creatief geloof. 
VIII 
De patrie van Jezus in Mt 13,54 is niet Nazareth, zoals vaak wordt 
aangenomen (onder invloed van Lk 4,16) maar Kapharnaum. 
vgl. de kopjes in NBG, Zürcher Bibel, Willibrord-
vertaling. Groot Nieuws voor U, Alkitab (Indonesische 
bijbelvertaling, London, Un. Bibl. Soc, 1966). 
IX 
De invoering van de term 'grote oekumene' naast de term 'kleine 
oekumene' zou men onder meer kunnen rechtvaardigen door te wijzen 
op het feit, dat een minder recente theologie ook gelijke termen 
hanteerde voor zowel christenen-niet-katholieken als niet-christe-
nen. (Bijv.: 'ignorantia invincibilis', 'bijzondere heilsweg' en 
'het behoren tot de geest maar niet tot het lichaam van de kerk'.) 
X 
Wellicht mede naar analogie van ideeën die leven onder hervormden 
en gereformeerden in Nederland, zou de mogelijkheid voor een 
'dubbel lidmaatschap' van christendom en islam onderzocht moeten 
worden. 
XI 
De gewoonte van vele organisten in katholieke kerken niet ter commu-
nie te gaan, maar in de daarvoor gestelde tijd een muzikaal inter-
mezzo te verzorgen, dient vooral in kleinere kerken niet gestimu-
leerd te worden. 
XII 
Organisten van kerkkoren dienen zowel bij partij-repetities als bij 
gezamelijke repetities aanwezig te zijn. 
XIII 
Voor een rechtstreekse kennismaking met het denken van moslems bieden 
het Engels en het Indonesisch voor Nederlanders gemakkelijker te 
betreden toegangswegen dan het Arabisch. 
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